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۳ ے 
پروفیسر ادنیات ہ اردو الج 0 کراچی 


ہگ یٹریا) اشنا کاو ڈز فک الادرء بنجاب 
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مبیر '' ادیں دنیا:؛“ لاھور 


مدیر ”' صحیفه “ مجلس ترق. ادب ء لاھور 


ممَوله صمّات اور حقیقّت اسماء 
عبدااحمید ”کان 


اساسی اسلامی وجدان کے عناصر ممیزہ کی توضوح ء ان کے مضمرات کک 
قشری ؛ نیز ان کی روشنی میں اولیات فلسفه خودی کی ذابطه بندی میں پہلے تو 
”وجود غیر محدود“ اور پھر ””'ماورائیت؛“ ہے بث کی گئی تھی کہ یہ اس 
وجدان کے دو ممیزہ اصول یں ۔ اس مقاله میں تصور ربط یا !بت “ ے 
صفات اور اس]ء کے تحت محث کی جاۓ گی کیونکہ :اح ے. اساسی اسلامی,وجدان 
کہ تیسرے رکن کی تشکیل ہوق ہے ۔ اس ضن میں مقالهۂ گزشتہ میں اعم 
قرین مقام ''وجود یالحثیقت کی ھہوئیت؟“ کی یافت ے جس میں ہاری رسائی 
اس تنویر تک ہوتی ہے کہ ''ماورائیت فی الوجود'' اس کی شرط ے ۔ جس وجود کی 
عینیت میں ماورائیت کا التزام ہے اسی کو عینیت ''وجود فی الحقیقت“ حاصل :قے ۔ 
'' وجود نیالحقیقت “ ہے کوئی نئے معنی صراد نہیں ہیں ۔ مسلم حکاء ۓ اس 
کو ”وجود خارجی “ کہا ےہ اور جدید مغربی فکر میں اس کے لیے ”' وجود 
معروضی “' یا ' معروضیت ؛' کی اصطلاح سروج سے ۔ اس سلسلھ میں ہم اس 
نتیجه تک ہنچ چکے ہیں که وجود خارجی یا معروضی وہ ے جس کا وجود ھر 
دوسرے وجود ے ماورائیت ڈاتی رکیتا ہو ۔ جس وجود میں یه بات ند عو وہ 
''وجود نی الحقیقت؟' ء ''وجود خارجی؟“ اور *”وجود معروضی؟ نہیں کہلا سکتا ۔ 

مغربی فلاسفه بالخصوص اسریکی حقیقیت جدیدہ کے وجود خارجی یا معروضی 
کی جو تعریفات و شراٴط متعین کی هیں وہ اعتباری نوعیت کی ہیں ء؛ اس لے ناقص 
هیں ۔ ان میں ذھن شاعر کو معماز بنایا گیا عے که جو ذھن ےے آزاد عو وہ 
معروضی اور جو ذھن ہے خارج میں وجود رکنے وہ حقیقی ؛ وغیرہ وغیرہ ۔ ان 
تعریفات میں اعتراض کا پہلو يہ ے که در اصل کسی ایسی شے کے بارے میں جو 
احاطة ذھنی یا وسعت شعور ہے باھر ہو کوئی حکم نہیں لگایا جاسکتا ۔ چنانچہ اس 
اس کو بنیاد بناکر ال تصوریت دبستان حقیقیت پر وار کرے ہیں ۔ واتعهہ 
یہ ےۓ کہ خارجیت یا معروضیت کی شرط اس بات کو قرار دینا کە جو اپتے 
وجود میں شعور کا عتاج نه ہو وه وجود خارجی ے ایک لفظی تعریف تو 
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ہو سکی ے مگر واقعاتی نہیں۔ مغربی دبستان حقیقیت کی وع کردہ تعریف اسی 
وجه سے پوچ بتیادوں پر قانم ے؛ مگر عم ۓے اوہر جو تعریف کی بے وہ اس اشکال 
سے پاک ے ۔ دائرۂ علمیھ کی بجاے دائرۂ وجود مس ره کر شرط وجود 
ى کا تعین کیا ےہ ؟ وە يہ که وحود خارجی یا وجود معروضی وہ ے جو 
اف ڈث مین ماوراتیت ٠‏ حامل ہھو ٢)‏ فعے یىی جس کا مفہوم ذایق ھر دوسری شے 
کے مفہوم ذاتی ے سمیز اور منفرد ہو ۔ ای اس کا عدی ھی شت6ت 
)( 
وحود حقیمی کْ اس تعر یف و علمی تعن 22 ذریعه اآساسی اسلامی 
وحدان 1 یىی معنودت ہِوں واضذح ھویق ۓ کھ خداوند قدوس ابی ذات می لہ 
صرف وجود غبر محدود ے بلک ماوریلٰ ے اور اس ماوریل ھہوۓ کی وج سے 
وجود حقیقی ہے ۔ دوسری طرف کائنات اور اس میں پائی جاۓ وا ی اشیاء اگرچه 
و( معدود الذات ٢‏ ہیس لیکن ان میں سے ھر ایک ''ماوریل الذات؟“۶ ے اور 
اس سببا وہ٥‏ بھأی ”وحود گی الحقیقت٤4٤‏ ھی ۔ 
ماورائیت کے ای ک6 سا نر 7ے ہے ےک 
اور عکسی ضابطہ ے ؛ یعنی اگر الف ب سے ماوریل ے تو اس سے لازم آتا 
ےہ کەەب بھی | الف سے ماوریا 409 اس گر ہا کی روشنی میں واقمالحروف ے 
٭ھ٭ ۔ .7 7 مم 7 ۔ 
بد ے لان تا اض اگر چند خصوصی امتیازات سے آ ہی نه عو تو 
توحید شرک میں بدل سکتی ہے ۔ وہ امتیازات یھ ھی که ماورائیت کا مصداق 
صرف وجود یق ذاته ھہوتا ے جب که وجود کے بارے میں دو سوال اور 
اٹھۓ ہیں : ایک تو یه کھ وه بذاتھ ے یا بغغرہ ۓے ؛ دوسرا یه که 
لذاته ۓ یا که لغرہ ے ۔ 
فرداً فرداً اشیاء کو لیں تو ہر شے کے بارے میں کہا جا سکتا سے کھ 
وہ وجود فن نفسہ ےہ بعی هر شے دوسری سے ماوریل موجود ہے ؛ لیکن صرف 
یه اعتراف اساسی اسلامی وجدان ہے مترشح هوتا ے ہلا یہ کە وہ وجود 
بنفسه سے اور سی یه که وه ساتھ ھی ساتھ وجود لنفسہ ے ۔ یە دونوں 
شس سن یق میں کہ ان میں سے لی بات تو کسی شے کے بارے میں 
آیت پر مشتمل سے '' اناللہ و انا الیه راجعون “ ۔ ہلیى بات کا اثہات صمدیت و 
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لا عمدیت کے مقولات مس هھوتا ے> ام مد ے؛ ماسوغل لا صمداےغ ۔ مہثلة 
شڈرک کا تعلق ان ھی رک لات ہیں و وی وجود کے بارے میں بنفسه اور بغیرہ 
کے معامله ہے ۔ وہ تام افراد جو بنفسه کے معامله میں خدا کے سوا کسی اور 
کو شریک کریں زمرۂ مشرکین میں آ جاۓے ہیں ۔ 

مسلم حکاء ک ایک بڑا کارواں ان راعوں سے آسانی کے ساتھ نہ کزر سکا اور 
وہ اس فرق میں ڈ گمکا گئے چو فی نفسه اور بنفسه کے مابین ہے ۔ مگر بہر حال 
اأساءہ یىی اسلامی وجدان پر تعمیر هھوۓ والے فلسفة خودی کی تشکیل میں اس 
خط فارق کو ضرور موجود ہونا ےہ جس سے یق نفسه کا مفہوم بنفسہ کے 
مفہوم سے ممیز ھوتاے و ا کو تا گزرے ہیں جو اس مغالطهہ میں 
مپتلا رے کہ معنا بنفسه اور یق نفسه ایک عغیں ۔ چنا چہ اس معنوی مغالطهہ کک 
وجه سے چونکه صرف خدا ھی وجود بنفسه ےۓ اس لے وھی اور صرف وعی وجود 
ق نفسه قرار پاتا ے ۔ ھم اس پر تفصیل کے ساتھ بحث کر چکے ہیں کهە اس 
مغالطهہ کی وج سے انض|میت کی منطق جاری کرای ے حر اگیسلب اگر 
الف کا سپاراب سے تو ذھن یہ سمجھتا ۓ کہ الف ب کا جزو ہے یا اس کے 
اندر ضم ہے اور اسی سہب ہے وحدت الوجود کا خیال جم لیتا ے ۔ تمام وحدی 
فکر میں ؛ خواہ مادئین سے منسوب ہو یا روحانیین ے؛ یہی مغالطه جو بنفسهھ 
اور فی نفسه کے مابین شکست امتیاز سے پیدا:ہوتا ے ؛ کار فرما ے ۔ اسی کے 
سرب پھ خیال پیدا ھہوتا ے کھ کائثنات چونکہ خدا کے سسہارے ٹامم ے 
لیے کائنات خدا کا جزو ہے یا یھ کہ کثنات میں خدا جاری ے 

انام ی اسلامی وجدان کے لحاظ ہے ”لا موجود الا باللہ “' کا مقولہ متشکل 
ھوتا عدانگ اس مقوله ھے ے ”لا موجود الا۔ اللہە'“ کے استنباظ نہیں کیا جا سکتا ۔ 
لیکن وحدیتی فکر عض ہ6 اور ق نف میں فکاناانتیاز کرکے کائنات کو 
خدا کا حصد بنا دیبتّی سے ۔ چنانچه '' خدا ہت موجود نہیں “ کے 
٦‏ کو بنیاد بنا کر اپنے جمله نظام ہاے نظر و عمل مرتب کرقی ھے۔ 

یىی مغالطه یا فک امتیاز کے نتیجه یہ ے کە روحانیت کے افکار دو متبادل 

۳ اوس ھیں ۔ یا تو وہ یہ خیال کرتے ہیں کهھ 
کائنات اور خدا ایک ہیں ۔ سے لوگ '”'عینی؟ ٤+‏ کہلاڑاے ہیں ۔ جو لوگ عینی 
وحدیت کے الزام سے بینا وہ ہیں وہ اپنا سلک تنزیہ مع التشبیۃة ‏ بتلا ے 
ہیں اور ائن ارۓ ماک وعنت وحود پر قاع رھتے یں ۔اس خیال کے مطاق 
کائنات میں عین وجود خدا ے اور یہ عین وجود کائنات سے ماوریٰ بھی ہے ء 
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اس لے تشبیه اور تنزیه دونوں برحق ہیں ۔ مرتبة تثشبیه میں خدا تعیتات کے 
ساتے سے اور مر تب تنزیة میں لا تعن کے ساتھ ۔ نتیجتاً کائنات خدا سے ماوریل 
نہیں اور نەہ خدا کائنات سے کاماڑٌِ ماوریل ایت عوتا ے ؟ جزواً وہ کائنات ے ۔ 
یھ وہ مسلک ہے جس پر اکثر اھل وحدیت کا مدار ہے ۔ ابن‌العربی بھی اسی 
مسلک کے داعی ہیں ۔ ھندوستانی مسلم فکری ارتقاء میں خیر آبادی داستان 
کا بھی یہی مسلک نے ۔ ان کے نزدیک زندقه صرف به ‏ ھ2که حقیقت واحدہ مس 
ص ہہ اطلاق کے اسم کا اطلاق سراتتب تعین پر یا سراتب تعین کے اساء کا 
اطلاق مرتبہ اطلاق ٍٛپ وا گیا جائئۓ۔ فضل حق؟خبر آبادی کہتے میں ء 
'' حقیقت الحتہ جامعة بین التنزیه والتشہیهہ “ ۔ چنانچهہ کائنات اور اس کی 
اشیاء انی خقّت بؾ اك غخداوند کا تنآ ھی ٭*۸ الگہزت الطلقة 
واجبة وتعینا تہا ممکة فالواجب واجب والممکن سُکنے والحقِیتة ااواجبۃ 
مطلقة لا م٭بہمته لانہا مصداق للوجود بذا تہا والممکنات قیود لہا و تعیثات 
لانما افرادھا و حقاق الاڈیاء عبارات عن تعینات ا'حتیقة الواجہة وھی سرتبه 
قالععوم والخصوص _ 164 ابو برکات احمد جو خر آبادی دبستان کے 
دوسررے زم میں یوں تشریج کرے عش: ”'واجلی تعااول ذات دارد و ممکن 
ذات ثدارد و ایں الف شرع نیست۔ “آ٤‏ چل کر لکھتے ہیں ؛ '' مرتبةه 
اعاول مرتبهھ مہ اوست بابن معنی وجود است و هہمدراوجود انتسابی است 
یعی وجود اوھمە مثتسب ایت ۔ نات وچود اصلی ندارند بلک محضنل وجود 
اضاق است 2 ابو برکات سے ممکنات کو وجود ظلىی کہا اور ان کے 
بارے میں یہ تشرج کی ہے کہ یہ ” معدومالوجود و معلومالاڈار “ هیں ۔ 
سبب اس کا یة ےہ کھ یھ قانم بالذات نہیں ہیں ۔ چنان یہ شاہ هد حسین الەآبادی 
بالکل صاف طور و کہتے ہیں : ””سمکن میں اور واجب میں دونوں میں وجود 
پایا جاتا عے اس وجود سے هونا مراد نہیں بلکه وہ حقیقت مراد ۔ھے جس کی بٹاء 
پر ھم کسی چیز کو موجود کہتے ہیں ۔ یه حقیقت اپنی جگه پر کسی موحود 
کراۓ والے کے موجود ہےء اس لیے کہ ھی ذریعۂ وجود ہے ۔ الہذا انے پہلے 
خود موجود هونا چاھیے اور یہی وجود تمام چیزوں کو حاوی ہے ۔ اگر بہ نہ 
ہو تو ھر شے معدوم ہے ۔ اب جو چیزیں اس وجود کے علاوہ خلوقات میں 


1 ۔ فضل حق خیر آبادی: ”'روض‌المجود: رسالہ ى تحقیق وحدتااو چو +. ٠٠‏ 


2 - ابو ب رکا خَمان ”'رساله وحدت الوجود٤٤‏ (قلمی) - 
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پائی جائیں وہ اعتباری ہیں ۶۶ا مطلب يہ ے که وہ وجود اصلىی ہے جو 
سب موجودات کا سہارا ہے ۔ باق خود یہ موجودات چونکہ بنفسہ قائم نہیں ہیں 
وجود اعتباری ؛ ظلىی یا مر حقیقی ٤‏ غیر خارجی ؛ غیر معروضی وغمرہ ء ہیں ۔ 
اس تشرح کی اساس وعی مغالطہ ے جو یق نفسهھ اور بنفسه میں خلط مسحث 
پیدا کرتا ہے ۔ بچد قاسم دیو بندی کا مان بھی اسی قبیل سے ہے : ''ھم پی 
کو خدا جانتے ہیں جو ے عیب اور ے اقصان سے اور اسی ے وجود کون و 
مان ہے ۔؟“' اس مقدمهہ کے بیان کر ہے کے بعدرو مم کہتے ہیں : '' سب چیڑیں 
اسی کے سہارے اور بھرو سے قائم ہیں ۔ وہ کسی کے سہارے کا تاج نہیں ء 
وہ سب کی اصل جے اور سس اس کی فرع ہیں2 

ان حوالوں سے پته چلتا ے کہ حال تک حکاۓ اسلام میں جو وجودی فکر 
رھی ےہ وہ تشبيه - التزیه کو ھی حقیقت یی خدا اور کائنات کے امتیازات کا 
کا ضابطه قرار دی رھی ہے اور اس کی ته میں ہمیشہ بنفسه اور یق نفسهہ کے 
مفاہم میں خلط مرحث رھا ہے ۔ چنانچد يہ سسلم حک|. اس خیال پر ھی قائغ 
رے ھں که چونکه خدا سب کا سہارا ےے 'لہذ! سب اسی کے تعینات اور 
تفصیلات ہیں ۔ متطق انضمام ہمیشه ان کے افکار کو اسٰشی انداز میں متعین و 
مرتب کرقی رہی ہے ٴ۔ ان حکا. میں جو تھوڑڑے بھت اختلافات "ان وہ صرف 
اس قدر ہس که خمر آبادی دبستان تشبیه کے مقامات کو وھمی پا علمی قرار 
دی کی طرف مائل ےہ ۔ اس سے تنزیہ بعنی مہب لاتعین وجودی ٹھہرتا ے 
اور تعین نک :مات وھمی ۔ وحتأالوجودیوں ػ دیگر افکارآمّیں اخصوصیت 
کے ساتھ ابن العربی میں تثزیہ اور تشہب دوٹوں اتب وجودی ہیں ۔ ید قاسم 
دیو ہندی یىی تشرمحات میں جزثیہ اور کیہ کی منطق ہے جس عے فرد نوع میں 
فوع جنس اعلیل مئ,اور اس طرح تھے هوے تمام حقائق'وجود عام میں ممام 
ہو جاے ہیں ۔ اسی تصور سے ان کے ہاں اصل و فرع کی ممثال (1۷ع1018) 
ملبی ہے ۔ 

لیکن تشبیه کے مراتب کی خواہ کوئی تعببر کی جاۓ ٴ وجودی یا وعمی ٤‏ 
ھر دو صورتوں می تنزیه مع التشبیه کا سسلک وحدیت فی نفسە و بنئسه میں 
باھم مغالطہ کا شکار ہووۓ پر بی وجود میں آتا ےے جس کی وجه ے کائنات 


1 ۔ ےوآله پروفیسر ضیا : ”'وجود یىی بحت““۔۔*'الرحم؟؟ ء جلد ر؛ شارہ ١۱۱‏ 


اپریلم۹+ور؛ ص ےج ۔ 
2 ۔ چذ قاسم دیوبندی ‏ ٭”' تقریر دلہذیر “ ۔ 


: اقبال ریویو 


اور اشیاۓ غلوقه کا وجود نی نفسہ باق نہیں رھتا ء سب کچھ وجود واحد میں 
م ھو جاتا ۓے ۔ غلاوه ازیں خود غدا کی ماورائیتں تثشبیه میں آ کر 
عینیت ذاتی سے محروم ہو جاتی _الے ۔ 
اکر افراد انسانی ”'وجود نی الحقیقت 
ہر فرد نہ صرف دوسرے فرد ہے اور ھر شے سے اور ے بلكکه خود خدا 


.: 
۔ 


ہس تو ان ڈو ماورائیت حاصل سے ۔ 
ہے بھی ماوریل ے ۔ اسی طرح اگر خدا کو عینیت ذاتی حاصل سے اور وہ 
وجود حقیقی ہے تو هر دوسری شے اور فرد ے وہ ماوریٰ ے ۔ کسی طور 
بھی تشبیه کا مسلک ثابت نہس ھوتا ۔ مسلک تشبیە ہے یا تو خدا نہیں رتا 
یا افراد انسانی نہیں رھتے اہی ا دو ںای "ار اہ اس گازواوجود خحض اس 
مغالطه متذ کرہ بالا یىی وجد سے سسلم فکر تشبیهە مع التٹزیه کے دائرے سے نہیں 
نکل سکی ۔ اس نے کاثغات اور خدا پر اس انداز سے مراقبہ کیا کہ اگر کائنات 
کا ائبات کری لے تو خدا نہیں رعتا ؛ اگر خدا کا اثبات کری سے تو کاثنات اور 
ماسویل ذات باری کچھ نہیں رھتا ۔ 

اساسی اسلامی وجدان کی رھہنائی میں اس غخمصه ہے نکلا جا سکتا ے اور 
ایسی ممیز اسلامی فکر کی تعمبر مکن ے جو دیگر نظام هہاۓ قکر سے منفرد 
هر اور ذات خداوندی کا اس می اس طرح اقرار ہو که کسی ہاو سے نقص کا 
باعث نہ ہو ۔ تشبیہ معالتنزیه کے عم وی سیلگیا میں نقص بجی ے |کہ یہ 
وجود واحد کے تصور میں خدا کو شمیشه تنہا اور اکیلا ”'فرد“ بنا دیی 
ے جس کی قیومیت حقیقی,؛ قدرت کامله ء خلاقیت ء بداعت ؛ مصوری ؛ تدیر ؛ 
غرض ایسی بہت سی باتوں پر صاف حرف آ جاتا ے ۔ اساسی اسلامی وجدان 
میں خدا ی ماوراثیت کا اثبات بنیادی رکن بے ۔ اسی اثبات کی وحه سے خدا 
هر شے سے ماورىٰ اور ھر شے خدا سے ماوری ٹھیری ہے اور اسی اثبات سے 
بایں وج اس کی قیومیت ؛ قدرت ؛ خلاقیت ء اور بداغت؛ وغیرہ وغیرہ کا اثبات 
غوتا ۓ ۔ _ 

ماورائیت کے نکته کو شعور کا جزو بناۓ کے بعد ہارے ادراکات تشبیہی 
مقولات کے جال میں گرفتار نہیں ہو سکتے ۔ شعور کے سامنے تی وسعت خیال 
کے دروازے کیل جاے ہیں اور ایک نئے مقولہ سے روشناسی نصیب ہہوتی ے 
چسے * نسبت '“ کا نام دے سکتے ہیں ۔ ا نسبت “' کی اصطلاح بھی تی نہیں 
ے ؛ تاعم دور جدید میں اس کے لیے ”٭ربط“ پا ''علاقه“ کی اصطلاح سوج 
ہوئی ہے ۔ جب دو وجود ایک دوسرے ے منفرد یا ماوریل هوں تو پھر ان 


1 


کے بأاھمی ربط و تعلق کا مسئاھ موضوع شعور بنتا ے ۔ '' سبت “ کے 


متوله صفات اور حقیقت ا۔|ء ے‫ 


تصور سے یہاں یہی مسئلہ مراد ےے ۔ 
)(+() 

ذاتی ماورائیت جو '' وجود یالحقیقت “ کی اصل شرط ہہ بعض حضرات 
کو متردد کرتی ہے ۔ ان کے خیال میں تو خدا اس طرح کائنات ہے خارج ہو 
جائۓے کا اور خدا سے کائنات ۔ نکلسن نۓ اسی تردد کا اظہا ر کیا ے جب وہ کہتا 
ےکه مذھب تنزیه میں خالص مہجوری اور لاتعلقی ے ۔! دنیا الگء خدا الگ ۔ 
ذھین شاہ تاجی ۓ بھی یہ فرمایا ے که کائنات کا ایسا تصور بالکل ان لوگوں 
کا سا ے جو خدا کو نہیں مانتے ؟ چنان یہ سوال کر ۓ ‏ ہیں کہ ایہے تصور 
کائنات اور اشتراکیوں کے تصور کائنات مس کیا فرق رہ جاتا ےہ ۃ 

اس تردد کی بنیاد یه قید خیال ے کھ یا تو خدا اور کائنات ایک یں یا 
پھر کائنات خدا کا جزو ے ۔ یه مقدمات کهہ خدا کائنات نے اور ماوراۓ کائنات 
بھی ےہ اس مسئثلەکا ایک ھ یىی حل نہیں ھی ۔ اسام ى اسلامی وجدان ے ایک 
دوسرا فی اپعلسامے آتا ۓے جس مس مذعب تشہیه کو جزواً یا کل ماننے کا 
کوئی پھلو پید ہیں ٭وم ى اگر خدا حقیقی ہے تو وہ ماوری ے اور اگر 
کائنات کا ۳-0 وجود ذاق ےے تو اے بھی ماورائیت حاصل ےے ۔ وجودی 
ماورائیت سے ھی دونوں کا وجود برحق ثابت ھہوتا ے ۔ حعض عتی' اإاحد کے 
فرق ق مراتب سے دونوں ایک دوہجررے سے ممیز نہیںاظو بے .ان کی حقانیت 


الگ ! الگ , وود ذاق سے عی 


خدا اور کائنات کی وجودی ماورائیت سے جو مثله پیدا ھوتا ے وە 
' نسبت “ کا مسئلهہ ے ۔ ے تعا با لاتعلقی ماورائیت سے ثابت نہیں ہوتی۔ 
ذھن تشبیہ کےہ کلیات میں کام کمرۓ کی بجاۓےۓ نسبت کے کلیات میں کام کرتے 
لگتا ےہ ۔ اس تبدیلىی سے وہ اس حقیقت سے ہمکنار و سرفراز ہو سکتا ے جو 


ای ھ۔ سکاا ای روزنہ یں لا 


خدا اور کائنات کی باہم ماورائیت ےہ موجود ے اور وه حقیقت سے ربط و 
تعلق کا عظم نظام جو کا وھد ای سو کی یىی ایک 
انتہا خدا ے اور دوسری اس کی لوق ۔ اسی وج سے اساسی اسلامی وجدان 


15٤00:10 >1‏ ,7۰۶اک ۱ را وی٤۶‏ ۶ م0[ 71:6 
2 ۔ '”'ماعیت خود آلہی اور خودی کی تشکیل +“۔۔۔ماعغنامہ ش اہ لے جنوری 
۳ ىسّ- 


اقبال ریویو ۸ 


ا تیسرا رکن نسبت کا شعور ے کہ اس شعور ہے تہی ہو کر حقیقت کے 
بارے میں صحیح تصور تائم خی نہیں کیا جا سکتا ے 


خدا کا کائنات ے اولین تعلق بد ے که یه پوری کثنات اور اس کے جمله 
اقراد؛ سب کے سب ء اس کے ارادہ کے سہارے قاض میں اور وجودات 
ق نفوسہم ہیں ۔ علاوہ ازیں خدا ان میں ہے هر ایک کا رب ہے ۔اس کی 
ربوبیت کامله مر و ری قوش کی ڈیر ے ۔ اس منزل پر اب ہم 
اس موضوع پر آ گئے ہیں جس کے کو روانتی فلسفه ذاتٴو صفات کی بحث سے 
تعببر ثرتاے ۔ راتما'حروف کے نزدیک مسثله صفات دراصل متوله ج ا 
کے فاکاق وجدان ہے پیدا ہوتا ے ۔ جنائیہ اسی مقوله پر تات(0کرے ے 
مسئلہ حل ہو جاتا ے ۔ 


)۔( 


سوال یه ۓےکھ خداوند قدوس کے بارے میں ذات و صفات کا مسئله کیسے 
پیدا ھوتا ےھ ؟ اس مسئله یىی بنیادیں عالم حقیقت میں پہوشیدہ نہیں میں ٤‏ 
صرف عارے ادراک5ات کی عام عادتیں ہیں جس کے ۔ہب یه ءسئله پیدا ھوتاےۓ۔ 

جب عم خداکی ذات کو معروض توجہ بناۓ ھیں تو ماری عام عادتی 
اس عمل می جاری هو جَق یں تة'ادتیں ہارے ان ادراکت سے پیدا بعویق 
ہی جن کے ذربعہ ہم این ارد گرد کی اشیاء کا :مشابمدہ کرۓ ہیں ۔ ہارے 
مشاغدہ میں اشیاء ”جموعہہ صفات۶ ؛ کی حیثیت سے سامنے آتی ھہیں ۔ممکن ہے اس 
قسم کے وقوف کی کچھ حیاتیاتی وجوہات ہوں مگر بہر حال ہوتا بھی ےہ کهہ 
جب ھم کی شے کو دیکھتے میں تو اس کی صفات ے واقفیت عوق ے 
اور تحة رجہ ) کہتے ہیں که فلاں ئے سے اور یه اس کی صفات میں ۔ اسی 
انداز پر ەم خدا کی بر وا اڑی ےا ہے ج یکوش ٹر کے عین "7 
ہیں کہ خدا ہے اور فلاں فلاں اس کی صفات ھی ۔ اس طرح ے خدا کی 
تک عام اذراکات کے انداز کو وسعت دیتے ے مسئله ذات:ؤ صفات پیدا 8 
ےہ ۔ کہنے کاامطلب یہ ہے کە آيەنارا مسثله صوزت ادراک یا انداز غیال 
کی پیداوار ےے ۔ جب تک تم خدا پر غام اشیاۓ تجربہ کے مقولات کے واسطوں 
سے غور کرتے رہیں گے اور اس کی حقیقت کو اس طرح اشیاۓ ماحول تک 
خفیف کر کے معروض فکر بناۓ ر ہیں گے؛ عمیں ہی معلوم ج وکا کے سعلة 


ذات و صفات بڑا حقانی مسئلہ ے اور اس کی اصل حقیقت کبرعا میں قانم سے 


مقوله صفات اور حقیقت اساء ۹ 


حالانکہ اس کی اپنی اصلیت کے اعتبار ہے انسانی مشاہدوں کے سائنچوں کے 
علاوہ اور کہں اس ک5 متام نہیں َ 

ساسی اسلامی وجدان کے مطابق ادرای سانجوں میں تغیر ی ضرورت سے ۔ 
اس تغمر ے یه مسئلہ ھی خمم ھو جاتا ے ۔ 

جہاں تک خود قرآن شریف کا تعلق ے اس میں خود بھی عام ادراى 
انداز نہیں پايا جاتا ۔ اس وجه سے خدا کے بارے میں ذات و صفات کی 
اصطلاحات اس میں نہیں سلتیں ۔ خداوند قدوس کے لے اس میں '”' اق“ کا 
لفظ آیا سے ۔ اس کے علاوہ جگہ جگہ اس کے لیے رحمن ٴ رحم “' کریم ؛ 
غفار “ ستار ؛“ قہار ؟“ باری ؛“ حلم ؛ قدیر “ حکم ؛ مصور “ وغرہ او 
آاۓ یں ۔ انی ادرایق عادتوں ہے حہور عام انسان اور فاادفه ان کو صفات 
باری تعالوٰ کہتے ھیں ہگ وو قر آن عوید انوں سو حسنیل کہتا ےے که 


یه خدا کے اچھے نام ہیں ۔ سی ایک نکتہ سے پته چلتا ے کھ قرآن کا ادراىق 
انداز نل ےشن سنہہ ذات و صفات کی سمحث می الجھ کے اور 
ایسے الجھے کە یه مسئله ایک چیستان بن کر وہ گیا ۔ ساہقین میں این حزم 


اییے مفکر ھی جنیووں ے یه حسوسص گیا کهہ قران میں امماء االہیه کا تذ کرہ 
ہے صفات کا نہ ۔ انوھوں ے صرف اتنا ھی بیان کر کے اس مسئله کو خمم 
کر دیا ؟ مگر یق 'مسئله فی الحقیقت بہت گہرا ے ۔'دریافت طلب اس یہ ے کهھ 
صفت اور اسم میں کیا نوعی اور وجودی فرق سے کھ قرآن اساء کہتا ے اور 
عام لوک اور فلاسفہ کا کثبر گروہ ۶۶ صفات “ کے نام سے پکارتا ہے ۔ جہاں 
تک توصیفٴ کا تعلق مے ٴ قرآن شری ضاف کہا ے کہ وہ اس سے پاک 
ہے ۔ نیز قران پاک میں یہ بھی آیا ے کہ اس کے مشثل کوئی شے نہیں ۔ 
قرآن کریم کے مقولات ھی ور ای اور إس کے نام “' جب که عام مقولات یىی 
صورت میں لوگ یوں غور ککزۓ ہیں ۶۶ .الہ اور اس کے صفات “ ۔ اس لیے 
بات واضح ہو جاۓ گی کهہ اساسی اسلامی وجدان جس کے سوے قرآن شریف 
ہے جاری هی اپنے ادرای نظم میں عام ادراق عادتوں ہے کس حد تک خذتلف 
ے اور اس ے کسے کسے حقائق پر سے پردہ اٹھتا ےۓے ۔ 

جہاں تک انسانی تجربات کا تعلق ہے تو شعور انسانی کو دونوں سے 
غائت درجه کی مناسبت ہے اسء سے بھی اور صفات سے بھی ۔ مسئلهہ صرف ان کی 
وجودی ھوئیت کے عرفان کا ے ۔اسم کاوجود دائرۂ لغت میں ہوتا ے :اس 
لیے اساء ۳ک وحود و وحود لسانی “٠ے‏ جب کہ صفات کا تعلق خود دائرۂ 


٠‏ اقبہال ریویو 


وجود سے ے ؛ اس لیے کسی لھ کسی درجھ میں یه موجود نی الحقیقت ہیں ۔ 
اساء اور صفات دونوں کے وجود اگرچھ الگ الگ دائروں پر مشتمل ہس مگر 
ایک بات ان میں مشترک ہے۔دونوں سے ان:تساب پیدا ھوتااے ؛ دونوں کا 
وجود دلالت کا حامل ے ۔ دلالت صفت کو توصیف اور دلالت اسمی کو تسمیه 
کہا جاتا ے ۔ توصیف سے موصوف اور تسمیہ ہے مسمول ” مدلول “ قرار 
پاےۓ ہیں ۔ اس لیے مسثله ایک طرف اسم تسمیه اور مسمولٰ اور دوسری طرف 
صفت ٴ توصیف اور موصوف کے نظام ہاےۓ وجود کی اختصاصی منطق کی ترقیق 
و تدقیق ے متعلق ہو جاتا ےہ ۔ سسلم فلاسفہ ۓ ذات و صفات کے مسئله پر 
حث کرے وقت اس بات کو با'عموم حسوس نہ کیا کہ یه دونوں نظام 
ایک دوسرے سے متاز سس وم کی باطنی منطق اس کی اہی ے۔ 
اشاعرہ ۓ '”' اسم تسمیة اور مسمول “ کے نظام کو یکسر نظر انداز کر کے اساء 
کو صفات سمجھ کر سارا فلسفه ' اهفات؟“ “ "توصیفات؟“ اور ””موصوف“ کے نظام 
پر تعمبی رکیا ۔ یہی نظام بعد میں "مام وجودیاتی فکر کا مثل اعلول بن گیا ۔ 

دونوں نظاموں میں بہر حال ایک قدر مشت رک ے ۔ بات اسم اور صفت ے 
نل کیلہ را اور مرسرگ یچتی لے ۔ جناض اس کو دا كنااعد و اس 
کو مسسمول کا علم کم اکم اس اسم کی حد تک ھوتا ے اور جس کو صفت کا 
علم هو تو اس کو بھی کم از کم اس صفت کی حد تک موصوف کا علم ھوتا 

۔ ان نظاموں میں دوسری تدر سی کت باری تعالول کے مسئلهہ میں یھ ے 
کھ اسم بہت ہے ھی اور مسموا واحد ۔ چنانچہ جو علم رستب شوتاےے وه 
وحدت ہے و ہس ؛““ ہے ۔ اسی طرح صفت کے ےے ےمد 
ے وہ بھی '”'وحدت موصدوف اوت الی غاگ ا “ ھوتا ے ۔ لیکن 
دونوں کی معنویت ایک دوسرے سے ختلف ہے ۔ چنانچہ ان میں کیفیت شعور 
اور ادرای سانچے آپس میں ختلف ہوجاے ہیں ۔ 

اگرچہ ان دونوں میں !' وحدت فیالکثرت “ کا مقوله یا تنصیب جاری و 
ساری ہے لیکن دونوں میں سیل شعور؛ بداہت ؛ معنی اور منتہاء الگ الگ ھو 


صرتب هوتا 


جحاۓ ہیں ۔ نظام تسمیه میں جو منطق کار فرما ے وه ے نظیر اور دہ 
یعنی خود اسم رم ا نے وا ی ہے ۔ یہ اسم دھی کی منطق ےہ جس 
کہ مطابق اسم مسمیل ہے انتساب ضرور رکھتا ے لیکن اس کا جزو نہیں ہوتا۔ 
ھر اسم کا اپنا وجود ذاتیق صرف دائرۂ لغات میں ہهوتا ے اور یه 
وجود قاق کسی ' رح مسوق سے اٹناک لی غوتاےم اقم آوز سی 
میں باھم تنزیہ ہویق ے۔ اس طرح چاے ایک شے کے ایک ہزار نام 
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ھوں چاۓ ایک لاکھ ؛ اس شے کی ذاتیت ان سے بالا ہوق ےے۔ اسم 
اپنی حقیقت میں اختراعات ہوۓ ہیں ۔ عاام اساء ایسا اختراعی عالم ہے جس 
کا سرچشمه اعتبار علمیه سے باھر نہیں ہوتا ۔ اسم کے ذریعہ کسی شے کے 
وجود کے علم کا اثبات کیا جاتا ے ۔ "مام اساء کا قیام اس اثبات میں ہے ۔ جس 
طرح اثبات کرۓ والا چاے ایک ہو یا ے شار ؛ اس واقعه سے اس مشاعدہ 
منزہ ہوتا ے ؛ اسی طرح تسمیة میں ہوتاا ے کہ مسمول اس سے پاک اور 
ماوریٰ ھوتا ۓے ۔ تسميه استقرار علم کا وظیمٰه ایام دیتا ے ۔ اس لیے وحدت 
مسمیل فی الکثرتالاساء ک ضابله اعتبار علاميه میں قائم ےے ۲ وحود پر اس کا اثر 


نہیں ۔ اسماء کا جمله انتساب علمی انتساب ہے ۔ ان کی دلالت دلالت معرفت ہے ۔ 
نظام تو کال کر جالں افیات فکر جس طرح چا کنا ہار ے اس سے پتھ 
چلتا ےۓ کہ اس کا دائرہ وجود ے ۔ رسالهة غوثید؛“' کے مضام یی شر مس 


ملوک شاہ ۓ جو امور بیان کے عیں ان سے صوفیاۓ وجودیهہ کے مسلک کی 
توضیح ہوتی ہے اور یه بھی معلوم ھوتا ۓے که ذات و صفات کے بارے میں 
ان کا زاویة فکر کیا تھا ۔ وہ فرماۓ هیں : ” لاھوت کو ذات ٴ جہروت کو 

ت؛ ملکوت کو افعال ؛ ناسوت کو آثار اور افعال کہتے ہیں ۔ اے عزیز ! 
لاھوت تخم جیسا ہے ۔ جبروت و ملکوت و ناسوت ڈا ی٠‏ پتے اور پیول جیسے 
هیں ۔ اے عزیز ! ظہور ہے پہلے سارا درخت تخم میں تھا ٠‏ درخت کا نام تھا 
فه نشان ۔ درخت کے ظہور کے بعد تخم درخت میں ہوتا ےہ لیکن نہ تم کا نام 
ھوتا ے نه نشان“۔اٴ یہ گفتگو دائرۂ وجود میں ہے جہاں دلالت توصیفی 
وجودی دلالت ہے ۔ کوئی صفت اپنے موصوف سے ماوریل نہیں ہوتی؟ نہ کوئی 
موصوف ابی صفت سے ماوریل ھوتا ے ۔ غاں اتی بات ضرور ے کہ موصوف 
انی ہر منفرد صفت ہے تشبیہ ذاتی رکھتا ے مگر اس سے ماوریل بھی هوتا 
ے ۔ اس طرح اکر وجود کے بارے میں فرداً قرداً ہر صفت کے لحاظ ے غور 
کریں تو تشبیہ معالتنزیہ کا مقولهٴصادق آۓے کا ؛ لیکن اکر تمام صفات کے 
لحاظ سے غور کریں تو موصوف اور صفات میں تشبیہ کامل ثابت ہوػی جیسا 
کہ متذ کرہ بالا حوالہ میں ےہ کھ تخم درخت کے اندر ہے ۔ اس تشرج سے یه 
بات اجاگر ہوتی ہے کہ نظام تسمیہ اور نظام صفات میں بین فرق ہے ۔ جہاں 


1ہ ملوک شاہ صدیقی ۔ ٭٭نشاطالعشق یعی شرح الہامات غوثالاعظم ٠‏ 
مقام اول ۔ ترجمه قاضی چد عبدالصمد فاروق قادری چشی ۔ 


.- اقبال ریویو 


اول الذ کر نظام کا دائرہ شہود و معرفت ے وهاں آخرالذ کر کا وجود وہستی 
مر ور ا ےک وو کرج اار واکرت ا 
عینیت الاختلاف ““ جیسے مقولات میں ظاھر کریں ۔ ایک کی ماعیت میں 
انفصا ی منطق اور دوسرے کی انضامی منطق وق ے ۔ 


(م) 

قرآن جید کا نظام فکر نظام تسمیہ ہے مرتب ہے ۔ خواہ خدا کے نام 
کتنے ھی ھوں وہ ایک ھی بسیط خدا ے ۔ اس کے برخلاف ایسا وجود جو 
ماعیت میں ”'وحدت فق الکثرت الصفات“ ہو اس کی حقیقت ۂ”'وجود ص کب“ 
ہوق ےہ ۔ ہر صفت اپنے موصوف کے کسی نہ کسی حصۂ وجود کی تشکیل 
کرتی ہے ۔ ہم افراد انسانی اپنی حقیقت میں ”'وجود سکب“ ہیں ۔ ہاری 
شخصیت کے اندر بہت سے بحرکات ہوتے ہیں۔ يہ وہ اجزا: میں جن ہے 
مارا وجود شخصی س کب ھوتا ے ۔ ہاری شخصیت کی عینتیت میں ان 
اجزاء کے انفرادی رنگ جھلکتے رہتے یں اور اہی سے هاری شخصیت 
کی تشکیل ھوتی ے ۔ ان کا جزوا جزوا ادرااک اری صفات کا ادراک ےء 
خواہ یه ادراک براہ زاست ہو یا آثار کے واسطه ہے۔ اس طرح سے ہارا وجود 
فی نفسە کیا ےے؟ صرف صفات کی کلایت! 

صفت اور موصوف میں جو وجودی انتساب ہھوتا ے وہ اتنا اتصا ی ے که 
نه صرف صفت اپنے موصوف میں ہو کر موجود ے بلکہ موصوف بھی اپنی 
صفت میں ہو کر ھی پایا جاتا ھے ‏ یہی .سبب ھے کہ اگر صفات یکے بعد 
دیگرے معدوم ہوں تو موصوف: عَلیٌُحاله نہیں رھتاء و. بھی عدم اور 
استحاله کا شکار هو جاتا ےۓ یہاں تک کہ پورے صفات کے خا مہ ے اس 
کا پورا وجود خم ہو جاتا ےہ ۔ اس لیے صفات کے بارے میں یه دعوعل نہیں 
کیا جا سکتا کھ وه ؛'معدومالوجود ۲۔معلوما۔آثارا؟؛ ہیں۔ حقیقت بيه 
ۓے که صفات اپنے وجود میں نہ صرف معلوم ا(آثار ہیں بلکھ موجود بھی 
ہیں ۔ مگر ان کے وجود میں ایک امتیازی بات یہ ہوتیق ے کہ ان ک 
وجودیت اپنے آپ ہے تمام نہیں ہوتی ؛ کسی نہ کسی ہستی میں ہو کر 
تمام ہوتی سے ۔ دیکھا جاۓ تو موصوف کی بھی یہی صورت ہے ۔ اس کے 
وجود فی نفسه میں صفت کا ھونا ضروری ےے ورنە تو وه معدوم الوجود ہو 
جاتا ے ۔ تب صفت اور موصوف کا فرق جزو اور کل کا فرق ہے اور بس ۔ 
مگر وہ کلیت جس پر صفت اور موصوف کے مقولات کا اطلاق ھوتا ا 


مقولہ صفات اور حقیعت اساء ۳٣‏ 


وجود سکب ہے کہ اس کی اصلیت سب کی سب صفات پر مشتمل ہوتی ے ۔ 
لیکن اس میں ایک خاصة العین بھی ے کہ اس کے بغبر اس ی ہوئیت اس 
حال ھے ۔ چنانچہ جزو جزو صفات کے گن دیئے سے اس کی حقیقت پوری نہیں 
ہو جاتی ۔ ان صفات میں باھم پیوستٹگی ؛ امتزاج اور سریانیت بھی ہونی 
چاھیے ۔ اس ہیثت سے ھی اس کی ذات مقرر ہو کر فرد واحد کی صورت 
پیدا کرتی ہے ۔ چنانچہ اس کی ذاتیت پر ”'عینیت ى الاختلاف“ کا مقولہ 
صادق آتا ے ۔ 
(ہ) 

یہاں پر یه بات قابل ذکرے کھ صفات کسی شے کے اجزاۓ قیومیہ 
نہیں ہوتیں ؛ اس کے اجزاۓ قوام ہوتی ہیں ۔ تشریصاً ہم پانی کی مثال لے 
سکتے ھی پ' بازئز ک۵ اجزاۓ قیوميه آکسیجن اور ھائیڈروجن ھیںں۔ ان کو 
عم عناصر تر کیپی بھی کہتے ہیں ۔ ان عناصر ترکیبی سے اگز صفات مراد 
لیں تو بات غلط ہو گی ؛ یہ تو وہ اجزاء ہیں جن پر پانی کا قیام ہے ۔ پانی 
کا وجود ان کے سہارے سے ۔ ایک خاص میزان میں ان کی ترکیب سے 
وہ سالمه ولادت مس آتاے جسے ھم بانی کا لھوھر فرد کہ سکتے ہیں ۔ 
اس سالمةہ کے جو خواص ہوتۓے ہیں پانی کا وجود۔ فی نفسه انہی پر مشتمەل 
ہوتا سے ۔ ہی پانی کے صفات ہیں جن سے پانی موصوف ہے ۔ یہ تشریج اس 
لیے کی گئ یکە عمیں موالید اور آثار ء ”'قیوم و قوام؟؛“ ””بنفسہ اور فی نفےہ“ 
اساس وجود اور صفات ذات کے فرق میں !ہام کا سامٹا نہ کرنا پڑے ۔ موالید 
یا قیومی عناصر کا تعلقی ''بالذات“ کے مسثلہ سے ےہ اور صفات کا تعلق 
ای ذاتۂ کے اللہ سر 2 یں محقد رش زی موالی ہیی کوئی ند کوئی 
وجھ وق ہے ۔ پنانچہ ان موالید اوران کی ترکیب ہے یہ صفات معرض 
وجود میں آتی ھیں اور کی ۲ ذات شے کی تشکیل کرتی ہیں ۔ آی سالمه 
کے صفات کی بھی یہی حقیقت کے افراد انسانی ی صفات اور ذات کی بھی ٭ی 
حقیقت ھےۓ کہ ان کا منبع اجزاۓ قیومیہ ھوۓ ھی ۔ 

اس طرح مقولهۂ ذات و صفات ایک مخصوص معنویت پر دلال تکرتا ہے جو 
وَجوڈ ول کھپر کے لے وص ےی جب ڈات و علات یق قسبات کی کدا کے 
بارے میں تامل و تفکر کے لیے بروۓ کار لایا جاتا ے تو اس عمل ہے اس کا 
وجود ”'وجود س کب؟“ کی تلبیس میں فکر کے سامنے آتا ے۔ اس وجه ہے اھل 
اعتزال ۓ درست کہا تھا کهە صفات کو قدی ماننے ے تعدد قدما لازم آاۓ 
کے اشاعرہ نے ؟'تعدد فی الذات“' کے اعتراض کو رفع کرنے کے لیے 


بت اقبال ریویو 


ذات و صفات کے سسثئله میں ٭٭لا عین و لا ئیر“ کے اصول کو جگھ دی 
اور یه بیان کیا کہ صفات اپنے مرتبہ میں ایسی ہیں که نە تو وہ عین ذات 
ہیں نه غیر ذات ۔ دراصل اس تعین سے یه مشکل حل ہوۓ کی بجاۓ پھر 
ابہام کا شکار ہو جاتی ہے ۔ اس لیے کہ جو نه عینیت میں شار کیا جاۓ اور 
نہ غیریت میں شار میں آۓ تو پھر وہ ے کیا ؟ دائرۂ وجود میں کسی 
ایسی شے کا اثبات عالات سے ےۓ جس پر عیثیت اور غیریت دونوں کی نفی 
صادق آۓ اور وہ موجود بھی ہو ۔ 

واقعه یه ے که هر صفت جزواً عین ذات ھہویق ہے ۔ کثرت صفات تکثر 
عینیت کا ثبوت دیتی ہے کہ ہر عینیت اہنی خصوص ائثبات ذاتق کی حامل 
ےے۔ اب ان ختلف عیثیتوں کا وجود اس بات کا ثبوت بن جاتا ہے کهہ 
ذات بسیط نہیں ؛ سکب سے ۔ ذات کی ھہوئیت کی تقویم میں ان امتیازات 
کے لے فردا فردا اسباب موجود ہیں اور اس وجھ ہے ذات ان ٴ امتیازات کے 
اقتضاء کا حاصل ہے ۔ اس بنا٭ پر بعض حکاء نے صفات کو بالقواۃ وجود کہا 
ۓے ۔ وحدیت پرستوں نے صفات کو ذات اللہی میں مندمچ بتایا ے جو 
بالفعل ہوۓے کی صورت میں آثار سے آراستہ ہو جاتی ہیں ۔ اگر ھم یہ سوچس 
کہ عتمام عالم بالقواء طور پر وجود واحد یا مرتبه لا تعین ہیں مندمج ے 

تو اس گا مطال اش زف بد ےھ و ص کب ھے او اش کی حقیقت 
ان بالقوہ حالتوں کا بالفعل ھو جانا ے ۔ جو لوگ ذات و صفات کے بارے 
میں حم وثجر یىی شال لاے ۶اصل وہ اس خیال کے حامل ہیں ۔ 
ایسے لوکوں میں ارتقائی مفکربن یا ممدالا زیادہ ا نہ رج (الا وجوھات 
ہے ذات و صفات کے نظاریه کی رو سے خدا کا تصور ایسا بن جاتا ے که 


وہ گویا اجزاہء ہے سکب پ معلوم هوتا ۓے اور دہ اجزاء دذراسق تمام وحود 
گی بیط حقیقتیں معاوم هوے لگتی یں ۔ ئن طرح اس کی صمدیت کی 








تردید و توعن قوی ان عقیدۂ ذات و صفات میں ایک اعم بات عمل و اثر 
کے تعلق سے بھی پیدا ہوی ہے ۔ اگر ہم ہستی یا ذات کے ختلف دائروں 
کا تعین اس طرح کریں کہ ایک ذات ہے ء اس کے صفات ہیں ؛ پھر اعال 
ہیں ٤‏ تو لا عاله اعال کا سبہب صفات کو قرار دینا پڑے کا اور یه کہنا 
پڑے گا کہ ذات اہنے اعل کی خالق نہیں ےہ بلک اس کے اعال اس کی 
صفات سے ہیں ۔ اس خیال میں ذات صفت کی محتاج ہو جاتی ۓ ۔ اگر وہ 
حضوص صفت حے تو اس کے تابع اعال وقوع میں آۓ ہیں ء ورنہ نہیں ۔ 


مقولہ صفات اور حقیقت اساء ۵ 


ے 


حاری عام تصد یقات ى‌ُ تو یہ خیال اصلی حان ہے ) مرم5 حجب کروی شخص 
میدان چیوڑ بھا تا ے 


تو عم بلا تامل بکار اٹھتے ھی کر وہ بزدل تھا 
ھادری کی صفت تو اس میں تھی ھی نہیں ء دلہ شمن کے سامنے کیو نکر ٹکتا 

اگر کوئی شخص ا کا مقابله کرتا ہے تو اس کا یہ عمل پورے 
کا پورا منسوب ہوتا ھے اس صقت بہادری کی طرف جو اس کی ذات میں پائی 
جافی ہے ء یعنی اس کے وجود میں امتیازاً موجود ہے ۔ اس ہورے غیال میں 
یہ مضمر ھے کہ ذات بذات خود اکزا کوئی شے ہو بھی تو اس کی چنداں 
اہمیت نہیں سواۓ اگ کی کتذالاوہ (امل یا خیاع) امحل صفات ہے ۔ ھر 
ذات اور وحوی اڈ یق مناعزغ رھ - جب ھم اسی خیال کو پھیلا کر 
خدا کر ما اس کڈ اگیہ میں لے آے ہیں تو خدا ا وا اسی 

قسم کی باتیں ذھن میں آے لگ بی ہیں کہ خداے ؛ یک ای و می 
ےء پگڑ وہ بس مرتبھ میں اتنی ھی ےہ کھ وہ محل صفات ے ء اس ی 
ڈات ےلاو اھر ھوتا ے حو اس کی ملفات میں ہے ؛ اس کے سارے اعال 
اس ک5 گی صفات کے مظاعر ھیں اور ذات صفات کی پابند ۔ اس تصور کے نتیجه میں 
دنیا میں امن کے ارادہ کی کارفرمائی اس کی صفات کے تابع ہو جاتی ہے اور 
اس کی صفات وہ ازلی و ابدی حقیتتیں متصور وق ھیں جن سے اس کے 
اعال تب ھوے ہیں ۔ ایسا تصور ایک جاہد اور حجہور شخصیت کا 
تصور ہے ۔ ایسی شخصیت کی مثال ف الحقیقت ‏ ھم انسانوں پر صادق آی 
سے کھ ہازے ام وجود کی تعمبر ان داعیات کے نہنگ و خثت ہے 
ہوئی سے جو ماری۔ ذات میں موچّود , ہیں : مان نے باھر شاذ عی 
جاے یں ۔ چنانچہ عم اپنے احوال _کے پابند عیں ٤‏ اہی کیفیات میں حعصور 
ہیں جو سب کی سب غعارے داعیاعث فو٤ٗان‏ کے تج‌(االاہمی ہے ناشی ہوق 
رھتی ھیں ۔ یھی ہاری تقدیر ہے ۔ اس خیال کے مطابق خدای بھی اسی طرح 
ایک تقدیر ہو جاتی ہے جو اس کی۔ازلی و ابدی صفات کے کے مزج سے تعمبر شدہ 
ہے ۔ جوکچھ ہے ء جو ہو رھاے اور جو ہوگا۔۔ہ اس میں اس شخصیت کی 
کارفرمائی ےہ جو اس کے ق صفات کے اجزاہ سے صرتب ہوئی ے؛ ے چارے خدا کا 
کیا دخل ؟ اس کی ذات کی حریت کے کیا معنی؟ اس کا ارادۂ مطلق کیا شے 
عے؟ ذات و صفات کا کی ان سوالات تک پہنچا دیتا ے ۔ 


() 
حقیقت يہ ۓ کہ ذات و صفات کا نظام ایک انجادی تصورے جو ؟٘س 


- اقبال ریویو 


خدا کے لیے جس کے لے سا یوم هوا ق شان“ کہا جاتا ے کہھی موزوں 
نہیں ہو سکتا۔ خدا لیا معنی ء یه تصور تو انسان تک پر پورا پورا نہیں 
اترتا ۔ اییے آدمی دیکھے گئے ہیں جنووں ے اہنے مزاج کو مسخر 
کر کے اور شخصیت جاریه کو شکست دے کر کوئی نہ کوئی کارنامہ 
انام دیا ء نبٔی عادتیں پیدا کیں ء پراۓ انداز بدلے او رکچھ ےکچھ ہو گے ۔ 
ازلی و ابدی صفات کا عقیدہ خدا کے لیے اتنی گنجائش بھی تو نہیں چھوڑتا ۔ 

خدا کا جو تمثال اس اصول سے ذھن پر وارد عوتا ے وہ ایک شخص کا 
ساے جس کی ایک مزاجی ساخت عے ؛ طہبیعیت ے اور ان سب کی تو میں 
اس یی هھسی کے اندر پاۓ جاۓ والے ھحرکات و داعیات کے تعاملات ہیں۔ 
اس کے سارے اعال و آثار "انہی نحرکات و داعیات اور ان سے مرتب ہوۓے 
والے مزاج و کردار٤‏ طبیعیت و رجحانات کا آئینف و پرتو ہیں۔ نظریةۂ 
ذات و صفات میں اس تنثال کے سوا کچ بھی نہیں ۔ نتیجة هارا خدا ایسا 
قرار پاتا ے جو خود ابی ذات سے کچھ نہیں ؛ معحض ھستی کا ایک 
حرد مصداق ے۔ حقیی اھمیت اس کی شخصیت کی ےہ جس کا اصول حجرکمت ؛ 
اس کے مزاج و کوائف تناؤ اور تعاملات ہے ”'جبور“؟“ عض ے۔ ازل سے 
ابد تک وہ اسی طرح ہے ۔ 

اب اس تنثال میں اگر ”'خود آ کہی؟““ کے نظریہ کو اصول حرکیت ک 
حیثیت سے شامل کيا جاےۓ تو سلسلۂ وحود کچھ یوں مرتب ھوتاے: 
قدم القدوم ہے خود آ گہی کی تحریک مرتبه اجا یل ؛ مرتبۂ تفصملى اور پھر 
مرتبةہ جامع تک لے جات ہے ۔ چنانچہ بطون میں معرفت ذات محض احساس پر 
مشتمل تھی ۔ جب اس مقام ہے باعر اس نے قدم رکها تو حقیقت اجا ی 
وجود الہی کے پیش نظر تھی ۔ اس مرقبہ: میں ھر صفت انی فردیت میں 
اس پر آشکار ہوئی ۔ مرتبه قدم القدوم مین می صفات اوجیل تییں؛ حض 
غیر معروف قوتیں تھیں ۔ مر تب ثانی میں ذاتہ ,انی قوتوں سے آػّہه ہوئی؛ 
پھر اس مرتبہ ے تحریک آ گہی نے باھر قدم رکھا تو یە قوتیں (یا صفات) 
وجود ے آشنا ھوئیں ۔ آثار و افعال کا عالم تفصیلی ملاحظه میں آيیاے۔ اس 
ملاحظه تفصیل نۓے پھر مرتبة جامع میں ص کز حقیقت کی طرف رفعت اختیار 
کی ۔ اس طرح سے شخصیت کل ”'عینیت ی الاختلاف“ کی صورت میں مرتبة 
مطلق بطور ەتحقق ہوئی ۔ یہی مرتبھ کتمام حقیقت کا مصداق و منشاء ہے ۔ 
اعل شہود کے نظریاتی اسلوب میں بھی یھی مفروضہ عمل کرتا ےہ ۔ چنانیە 
ان کا جو نظام مترتب ہوتا ہے اس کی تفصیل مظہر جان جانان سے سنبے ۔ 


متوله صفات اور حقیقت ‌اماء ۓ 


بیان کرتے ہیں : ”'حقائق ممکنات علم ال ٰہی کے سرتبهھ میں عدم اور وجود 
سے عہارت ہس 7 طرح کم اعدام اضافیه یعنی عدمالعلم جو جہل ہے عبارت 
ہے اور عدم القدرت جسے عجز کہا جاۓ کاء وغبرهہ جو الگ الگ مفہوم 
رکھتے ہریں ان ے سمرتبہ اللہی کا وت پیدا ھہوتا ے ؛ اور صفات حقیقیہ کے 
آئینے جو عدمات کے مقابل ہیں اور ان صفات کے عکس ان آئیٹوں میں منعکس 
هھوے یں اور یە خلوط تعینات عالم کے مبادی عیں ۔ پس ان کے (شہودیوں 
گے) : نزدیک اعیان ثابتہ ی العلم اعدام انافیةہ اور صفات حقیقيه کے پر تو سے 
ضس کت ہیں اور خارج ظلىی کے آئینوں میں جو خارج حقیقی کا ظل ہے آثار 
خارجیہ کے مصدر ین گئے ہیں ے بس ان کے گزدیک اعیآ)غارجیہ وجود ظل 
میں موجود ہیں نہ کھ وجود حقیقی میں اور خارج ظاللىی میں متحتق غیں جو 
وجود حقیئی کے تحقیق کی منزل ہے ۔ اور دنیا میں جو کچھ موجود ےہ اور 
اس کے قوابع سب ظلا یا انعکا۔اً خدا کی ذات ہے مستفاد ہیں کیونکہ وجود 
حقیعی کے ساتیي خار رج میں سواۓ خدا رک کی شے موجود نہیں ہے ۔ فیوا 
ھوا لتوحید۔“1 وجود ظلیٰ کی انیوں ۓ یوں شرچ کی ہے : ”' اگر وہ [صوفیاء] 
وحدتالشہود کے مان والے ہیں تو اس نسبت کو اصل اور ظل کے تعلق 

سے ثایت کرے یں جکیپ وج کے "ان دی روشنی کو سورج ہے نسبت 
سے ۔ یہاں ظل سے مراد تجلىی سے یَعنْى مر تب انی / میں کسی چیز کا ظاعر 
ھوناء اور ظاھرے که یه کثرت وجودات ظلىی ؛ وحدت وجود حقیقی میں 
حل نہیں ہو سکتی؟“-2 مزید تفصیل انھوں نے یوں کی ھھے ”'حضرت مبدد کا 
مکشوف یہ ہے کہ اواحدیت کے مقبہ میں ,چو ان عللم اللٰبی میں 
کمالات اللبیہ کی تفصیل بے عبارت سے .ہر صفت کال کے مقابل میں سا 
کے عدم اضاق تے بوت اور تمائڑ پیدا کیا ے ء جیسے علم کی صفت کے 
تقابل میں عدم العلم جے چھل سے تعبیرکیا جاتا ۓ ء وقی علىی ھذا۔ اور 
وہ متائز کرۓ والے اعدام آئیوں کے مقابلهہ کی وج سے ان صفات کے انوار 
یا پرتو بن گئے ہیں اور تعینات عالم کے مبادی اور ممکنات کے حقائق بن 
ۓے ہیں ۔ یہ اعدام ان حقائق کے مواد کی جگہ ہیں اور ان کے عکوس و ظلال 
صور حاله یىی جگه ھں ۔۶ اذ 


1 ۔ شفیق انجم (ستب) : ''مظہر جان جاناں کے خطوط؟؛؛ مکتوب م۔ 
2 ۔ ایضاً ۔ 
3 ۔ ایض مکتوب ہ ۔ 


7 اقبال ریویو 


واضع رے کھ مر تبه اجا ی کو یہاں اصطلاحاً '”واحدیت“ ے تعبب کیا گیا ۓے 
اور اس کی تعریف یوں یکئی ےکە یە خانۂ علم اللہی میں صفات کالیە سے عہارت 
ہے )؛ یعی خداوند قدوس واحدیت مس اپنے صفات ہے آکاہ ھوتاے ۔ یه صفات اس 
کے وهی بالقوہ تسویقات ہیں جو مہداء انوار ہیں ۔ اس کے علم کی ماہعیت یہ ے 
که ان صفات کا ثبوت ان کے عدم سے پیدا ہوتا ے۔ چنانچہ صفت علم کے بالمقابہل 
جہل ےے؛ قدرت کے مقابل عجز ے ۔ یە صفات متقابله عدم کو ظاھر کرق 
ھں۔ جب عدم پر صفات کالیہ چمکی ہس تو عدھم مادہ اور صفات صور حاله 
عویق ھی ۔ ہی مسلوب الوحود ابتہ غیں حو مصادر اشیا: ھصں ۔-۔ ان کا 
سرچشممہ صفات ہیں جو احدیت مطلقه میں خفته ھی ۔ شاہ ول الہ فرماے 
هیں : ”'یاد رکھوکه شہود کی بہت سی قسمیں ہیں اور هر ظہور کے بالمقابل 
ایک اندماج اھ ك۔ اءنق پر غور کرں144 اس اصول عام کا مغفروضة عن یہ ے 
که خداوند قدوس یا سص تبڈ احدیِت بہتٹب ہے الدماحوں کا مہب ےے ۔ 
پر ان کی ضوفشانی سے مسلوبالوجود حقائق صوریه کا ظہور ہوتا ےہ ۔ مرتبه 
انی ان غی حقائق صوریه کا عالم ھوتا ے ۔ 

ء() 


الغرض ذات ٍ1 صفات کا فاسفهہ جس ک5 مفرونة بدائیهە 


و 


وجود سکب “ 
کا شعورہ ہے مسلم افکار کے تن من میں دوڑتا رھا ے ۔ جدید ترین اصلاحی 
اقدامات جن سے نظریه وحدت شہود وجود میں آیا مسلم فکر کے ارتقاء کے لیے 
نوید نجات ثابت نہ ہو سکے ۔ چنانچہ وجود کے مقابل ثبوت کی اصطلاح ذات و 
صفات کے نظریه کے اسی ان مٹ اثر و نفوذ ی طرف جلى اشارہ ے ۔ 

مام '' اسلاسی تاملات ““ جو دور حاضر تک پھلتے پھولتے رعے ھیں 
ذات و صفات کے وجودی متولات سے مايه حیات حاصل کر ۃ رے ہیں جس 
کے سبب ایسا تصور بنتا ےہ کہ ذات صفات سے اور صفات ذات ہے 
مشروط هی ۔ اگر ذات و صفات دونوں کو وجودی حقائق متصور کیا جائے 
تو اس تصور ہے راہ نہیں ء کیونکہ وجود کا انحصار اگر صفات پر ہو تو 
وجود ی نفسد محجموعة الصفات ھی ہوتا ہے جس سے صفات وجود سے متقدم 
حقائق قرار پاتی ہیں خواہ خود سے موجود ہوں یا ان کا ہب کچھ اور هو ۔ 

1 ۔ شاہ وی اص : ''لءحات“ (اردو ترجمه) ‏ عله ”'اقبال “ جلد ہر 


7 
شارہ ہم صش ہے۔ 


متولهڈ صفات اور حقیقتام|ء و 


وجدان ہے کوئی میل نہیں رکیتا ۔ اس کی حرکیت کا اسلوب کچھ اس قسم 
کا ے کہ ''وجود س کب ۹*۴ عی اس کا مصداق اصلی بن سکتا ے ۔ خدا 2ے 
بارے میں یه تصور کہ اس کا وجود ے شار قوتوں پر مشتمل ہے اس نظريه 
کی طرف لے جاتا ے کہ ان قوتوں کے باھمی تعامل و توازن ے اس کی ھی 
عبارت ےے ۔ چنانخچه ج وکچھ اس ے صادر عوتا ے وه اس کی ساخت ؛ شخصیت ء 
طبیعیت ء وغیرہ کا مظہر و تفاعل ھوتاے ۔ بایں وجہ ان صفات کا درجهہ 
بنیادی حقائق کا سا ہو جاتا ے کہ ھستی' باری کو نہیں باکه ان صفات کو 
تقدم منطتی حاصل ہے ۔ وجود و عستی'ٴ کون وفساد کا مصدروماخذ یہی 
ہیں ؛ وجود خداوندی حض ان کا عحل یا سہبط ے ۔ 

اس میں شک نہیں کە ہارے تصور شخصیت کی اس سے تشفی ہوتق ےہ 
مکثر اس نظر یه میں وہ بساطث ؛ لدوسیت ء؛ ماورائیت اور إ۹ انتہائیت نہس ھے 
جس کے ذریعه وجود خداوندیی ے باررے میں آفتگو مکن ہے ۔ اس کی ته 
میں ایسی جمریت ے کہ اکر یہ صحیح هو تو ہم اور آپ کیا ) خود خدا 
بھی اس کے طناب سے بری نہیں ہو سکتا ء مگر اساسی اسلامی وجدان کے 
مطابق یه بداھتاً غلط ے ۔ 

اسی/ سے قران کمزیم کے مقولات کی کچڑائی. اور معنویت کمابنے آئی ے ۔ 
اس کے بیانات میں ناشی مقولات ات اوز اس کے اساہ ٠“‏ ھیں ۔ اہی مقتولات 
میں وہ ارادت ہے جو اساسی اسلامی وجدان کا بار اٹھا سکتی ہے ۔اس لے 
اسلامی فلسفیانهہ فکر اور ناسفة خودی یی تشکیل حدید ٢5و‏ اہی مقولات یق 
بنیاد پر استوار ھونا چاعے ۔ 

(ہ) 

ذات و صفات “ کے مقولات کی تحدید جس سے ان کے مشرکانہ مضمرات 
اس پر مبنی ے کهھ ذات بھی اس وجودی ےے اور صفت بھی ۔ اس طرح 
دونوں مقولات کا دائرہ وجود کا دائرہ ے ۔ مسلم فکر کی غالب ترین تحریکات 
میں یه اس مفروضہ کے طور پر کام کرتا را ہے ۔ اسی لیے یہ تمریکات اساسی 

مگر چیدہ چیدہ ایسے مفکرین بھی آاۓ رےے ہیں جو اکرچہ ان تحریکات ہے 
وابستہ رے ہیں مگر خاص اس باب میں ان کی نظر زیادہ دقیق تھی ۔ وہ 


7- اقبال ریویو 


صفات کو امور علعیه میں داخغل سمجھتے رے؛ نە که امور وجودیە مں ۔ ایسا 
خیال اساسی اسلامی وجدان سے قریب تر ہو جاتا بشرطیکہ اس کے مضعرات 
واضحج کے گے ھوے اور ان کی پابندی کی جاق ۔ بہر حال ذات کو اس 
وجودی اور صفات کو امس علمی قرار دینے سے یه اصول موضوعد قائم نہیں 
رھتا که ذات صفات سے شروط ے۔ اور صفات ذات سے ۔ اس کے برخلاف یه 
اصول قائنم ہوتاے که ذات دائرۂ وجود میں حقیقت ہوتیق ۓ ء مگر ادراک و 
مشاعدہ میں صفات کی گونا کوئی میں مشہود ہوتی ہے ۔ بساطت ذات پر کوئی 
حرف نہیں آتا ۔ بعض مفکربن ے اسی اصول کے ذریعہ کثرت کی توجیح کر کے 
تمام ماسویلٰ کو اٰاس علمی قرار دے دیا ۔ اس طرح سے انیوں ۓ وحدیت 
وجود کا اثبات کیا ۔ اس توجیح کو مسام فکر میں ایک بڑی روایت کا درجہ 
حاصل رھا حےہ ۔ چٹان ہہ هندی سسلم فکری ارتتا, میں یه طریق عمومی سلک 
ی حیثیت ہے ملتا ےہ ۔ خواجھ خرد جو ایک بڑے مفکرخخں لکیتے یں ٭ 
”اے سید ! وحدت باطن کثرت ست و کثرت ظاعر وحدت و حقیقت هر دویکے 
ست ۔اے سید ! موجودیکے ست کہ بصورت کثرت موھوم می اید “۔ 
مزید ارشاد دۓے ؛ '' اڈ2ےسید “۳ ماید ) اوست و معبود اوست ۔ عابدست در 
مر تب تقید و معبودست در مرتبهۂ اطلاق و مراتب و تمیز ذو عراتب از 
امور علل تا و موجود نبست کن بک ہت اک سیل مسٹی' عوفم سلف “'۔ 
نتیجد میں سلواک کا تزح کرے میں: 01۴7 ید پل زین عمہ اتلقال ء(اذکار و 
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۳: 


ص‌اقبات و توجہات و طریق ساوک که مشایخ وضع فرمودہ اند براۓے رمع 
ائنیت موغومه است ۔ پس بدانکهہ فاصل میان وحدت کهہ حق ست و کثرت کہ 
خلق ست جزوہم و خیال نیست و بەحقیقت وحدت کہ بصورت کثرت می 
ت'ماید یی ست کھ بسیار در نظر می در آید٤ل1‏ ۔ اس تعبر سے صفات کی حقیقت 
مشاعدہ بیان کرۓ والا نظریہ اساسی اسلامی وجدان ے منحرف ہو جاتا ے 
کیونکە در پردہ صقات پیر ''اصول وجو۵؟؟ قرار پاتی ہیں ء خدا کا نە سمی ء 
ماسوتل کا تو وجودی ضابطہ بن جاتی ہیں جس کے سیب پھر اسی مشرکانہ 
رجعان کی تاسیسں ہو جاتی ہے جس سے بچنے کے لیے صفات کو اجابات علميه 
قرار دیا گیا تھا ۔ 

جب ذات کے امور وجودی ھوۓ کا اقرار کیا جاۓ اور صفات کے اعتبارات 
علمیه تو اس اقرار کی پوری پابندی کا مطلب یہ ہوتا ے کہ کسی سطح پر 


1 ۔ خواجه عبید اللہ المعروف بە خواجه خرد: '' نور وحدت“ ‏ نم ۔ 


متولھ صفات اور حقیقت اساء ٢‏ 


صفات کو وجودیاتی اصول ے طور پر ئە لیا جاۓ ۔ صرف اسی صورت میں 
ان اعغراضات سے بچا جا سکتا ہے جن کا عدف بالکل بجا طور پر وجودی 
نظر یه صفات بنتا ہے ؛ مگر مسلم فکر کے ارتقاء میں اس شرط کا التزام نہںی 
ملتا ۔ بہر حال ان کا آغاز اچھا تھا کہ ذات اص حقیقی ہے اور صفات مشاعدۂ 
ذات کے اعتبارات ھی ٴ لیکن پھر انووں ے صفات کو مام کثرت کے ضابطه 
کی حیثیت ہے استعال کر کے ان کے علمی اثبات کو وجودی ائثبات میں بدل 
دیا اور اس طرح وہ قرآئی بصمرت ے دور عو لئے اور تام کائنات کی حقیقت 
محض مشاعدہ قرار پائی ۔ 
(.) 

صفات کی حقیقت غلمی قرار دیۓ کا مفہوم یه ھوتا ے کھ ذات مشاهدہ 
کرے والے کے لیے صفات کی صورت میں نظر آتی ہے ۔ اس سلسله میں شاہ وی 
اللہ کا یه بیان فکر انگیڑ ۓے که '٭ ضفات رج باب میں زیادہ سے زیادہ جو 
بات صحک و ا۔تڑاری لیے عوےۓ ے وہ یہ ے کہ ایسی حقیقت موجود ےہ جسے 
عرفاً اور لنثا سمیع و بصبر کہا حا سکتا ہے ؛ لیک یه که ہہاں صفات 
متائیزہ کا بھی وحود ۓے اور یه صفات ذات ے علیحدہ رہ کر سستقل حیثیت 
کی حاسل ہیں اس کی طرف قلب و ذھن ملتفت نہیں ہو پاۓ ۔““ 

اس کے ثبوت میں شاہ ولی القہ یه دلیل لاے ہیں : ' چنانجہ جب ہم 
کسی شے کو دیکیتے ہیں کہ متحرک ہے ء چل رھی نے اور كچ٭- 
افعال کو حسن و جال کے سانیے مس ڈعالۓ کيى کوشش گ٦ر‏ رم پت 
بغمر ذات و صفات 2 چکر میں بپڑے کە دیتے ھیں کی وہ سے ٦‏ 
حیات و شعور سے بہرہ مند ے؛ اور قطمی یہ نہیں سوجتے کە یه صفات ذات ے 
زائد اور علیحدہ ہیں یا عین ذات ۔؛۶ٴ! 

'جہاں تک عقل و شعور کا تعاق ےۓ ۶“۶_ شاہ وی اللہ واضح کرے ہیں۔۔ 
اس کی ذات گرامی ے آثار و نتاج کا برابر صدور هوتا رعتا ے ۔ یہ بات 
کہ یہ صفات ذات ے الگ وجود رکھتی ہیں تو اس کا کوئی تعلق عقل و 
خرد کے تقاضوں ہے نہیں بلکە اگر انصاف سے کام لیا جاےۓے تو کہہا جاۓ کا 
کە صفات کو بمنزاھ اعراض قرار دینا اور یه کہنا کہ صفات اعراض کی 
طرح بۂ نے عمل و موصوف کے ساتی وابسته ھیں اچھی خاصی تشبیيه کا ستکب 

1 ۔شاء رول اھ : ''مکتوب مدنی““ (اردو ترجعه) اقبال ء لاہورء 


اکتوبر مہو ۔ 


۳ اقبال ردویو 


ھونااے _ ٤لا‏ 

ان دو بنیادوں پر شاہ وی اقہ ابن العربی کے نظريه کو درست قرار 
دیتے ہیں که صفات عین ذات ہوتی ھس ۔فرماے ھیں ٥۰‏ ابن العربی کے اس 
قول میں بھی میں کوئی اعتراض کا ہلو نظر نہیں آتا که صوفیا صفات نمانیە 
میں یز و اختلاف کے قائل نہیں بلکہ ان کے نزدیک صفات عین واجب 
الوجحود ہیں ۔)“ ابن العربی کے اس نظریہ سے قطع نظر کھ جمله عالم اعراض 
ے جہاں تک ان کا نظریةۂ صفات و ذات ہے بلا شب قابل تحسین ےء اور 
شاہ ولی انتہ ۓ ان کی درستگی کے ثبوت میں جو نکات قلم بند کے ھیں وہ بھی 
ہر شک و شبہ ے بالاتر ہیں ۔ انہی کات ہے اس انداز فکر کو تقویت 
ملّی ے کہ صفات کے وجود کو ' علمی “ سمجھا جاۓ ۔ بالفاظ دیگر !٭ذات ۶““ 
مشاھدہ میں '”' صفات ٴ نظر آتی ہے ۔وجودا یه صفاتٴ عین ,ذات ھیں مکر 
علماً ”' مویچود ؛ٗ هی ۔ ان کا اقرار ذات کا علمی ائثبات ے ٹّااس, سے آزیادہ 
انھیں درجه و مقام تھیز و امتیاز حاصل نہیں ۔ 

اس انداز فکر پر صرف ایک ھی اعتراض وارد ہو سکتا نے اور وہ یه 
که اس میں لفظ ''صفت “ کے منشاءومفہوم میں تبدیلىی ہو جاتی ے۔ 
جبکە یه اصطلاح دزافل) ایہیں '”'اشما:گ“ کے لیے بولی جاتی ے جو ذات میں 
اجزاے متائیزہ کی حیثیت سے موجود ہهوں ؛ ٹھیک اسی طرح جس طرح 
” عرض؟“' کی اصطلاح سے ۔ صفات اور عرض کے تعلق پر جتنا غور کیا جاۓے 
یہی معلوم ہوتا ےۓ کہ صفت عرض کا میداء ے یا صورت حاله ۔ ذات ے صفات 
اور صفات سے اعراض ظہور پاۓ ہیں ۔ ذات ان کی کلیت سے لیکن جب 
صفات کے دائرۂ وجود میں مقام سے انکار کیا جاےۓ تو نفس ععامله کی نوعیت 
بدل جائی ے ۔ آ ایت سی معنویت مصدری می تغبر آ جاتا عے ؛ وہ اس 
وجودی نہیں بلکھ اس ادرایی کی حیثیت سے اثبات پذیر ہوق ھے۔ یہ وہ 
تبدیلی ے جس کے سبب صفقت اسم کے ہم معنی یا مترادف ہو جاتیق ے کهہ 
میتی ذات سط پر ”کول رف نہیں آتا ۔ 

اگرچہ اصطلاحات میں کیا جھگڑا ء مگر پھر بھی یە بات کچھ کم وزنی 
نہیں ےہ کہ اصطلاحات کے استعال میں معنیٴ مصدری کا لحاظ ضرور کرنا 
چا ہے ۔ چنانچە لفظ '' صفت ؟“ جن مقامات و مفاہم کے لیے بولا جاتا ےہ انہی 
مقامات و مفاہیم کو ادا کرنےۓ کے لیے اسے قائغ رھنا چاعے ۔ 


1 ایغا ۔ 


مقولهۂ صفات اور حقیقت اساء ۲۳ 


(.۱) 
حال اگرصفات کو حتیقتاً عین ذات حسو سکیا جاۓ تو اس احساسص میں 

یه اس مضمر ے کہ صفات کا معامله دائرہ ادراک و آ کاھی سے متعلق ے۔ 
جہاں تک وجود کا تعلق ہے تو حق یہ ہے کہ ان کا وجود نہیں ۔اس 
لیے جن مکاتیب فکر ۓ اس خیال کی تائید یىی کهھ صفات عہن ذات ہیں تو وه 
اس نقطه نظر ے قریب ہیں جو اسلام کے تصورات '' ذات و ا۔مء““ می پوشیدہ 
ہے ۔ ان مکاتیب سے وابستہ اھل علع گویا ” ذات و اساء ۶“ کے سائنچوں میں 
ھی سوچنے ی طرف مائل ہیں ۔ان کا تصور صفت تصور اسم سے متفارق 
نہیں ےہ ۔ 

اس ضمن میں اگر ”' اسم جرد “ اور '٭ صفت مطلقه ““ کی تعریفات پر نظر 
ڈال یل جاۓ جو الجیلی نے کی ہیں تو حیرت انگیز سشابہت نظر آے ػ ۔ 
الجیلی ۓ اسم مجرد کی جو تعریف کی ہے وھی عین بعین صفت مطلقهہ کی ک 

۔ اس سے بھی بہی معلوم ہوتا ےہ کھ لفظ ” صفت“ اسلامی ادب کے 
بڑے لے ماف سل '' اسم اٹ مترادف اور شی 6 مر زث٢‏ 8نو اوترادف 
استعمال ھوا کیا ے ۔ 

ذاثِ کے بیان میں وہ ہے ہیی کہ تمتطلق' 'ذات اس یکا نام ےہ 
جس کی ا طرف اپناہ و صفات کی کے کیپ ای تسا ۔۔ ھر اسیا لغت ی 
جس شے کی طرف نسبت کی جاتی ے وھی شے ذات ے ۔؟“ اسم جرد کی تعریف وہ 
اس طرح کرے ہیں : ”۶ھراداسم سے وہ شے ےے جو مسمول کو فہم میں 
معین ؛ خیال میں مصور ؛ وھم میں حاضر کرے ؛ فکر مس اس کو ترتیت 
دے ؛ قوت حافظه میں اس کو حذوظ رکھے ء :عقتل میں اے موجودکرے 
صفت کی تعریف بھی وہ قریب قریب انہیں الفاظ ے کرے ھی : ''صفت 
وہ چیز ےہ جو تجھ کو موصوف کی حالت پر پہنچاتی ہے ؛ یعنی جو حال موصوف 
کی معرفت کو ترے ذہن تک پہنچاتی ہے اور تجھ میں اس کی کیقیت پیدا 
کریق سے اور تیرے وھم میں اس کو جمع کرتی ىے اور تیری فکر میں 
اس کو واضح کرتی ھے اور تیری عقل میں اہسے قریب کریق ےء پیر تو 
حالت موصوف کاذائقه اس کی صفت سے چکیتا ہے “1 مندرجه بالا بیانات 
سے یہ اس واضح ہوتا ےکہ حکم الجیلی ۓ مسلم مفکرین کے بہت ہے دیگر 


1 ۔عبد الکریم بن ابراہیم الجیلىی  :‏ انسان کال “ (اردو ترجمہ 
فضل مبراں) ؛ کراچی پوورء ص رمءہم۱٢.ہ۔‏ 


۲۳ اقبال ریویو 


طائفوں کی طرح ء اسم اور صذت کا فرق محسوس نہیں کیا ۔ ان کی دانست میں 
دونوں کا ماویل و ماجول ؛ منشا ء مفہوم ؛ اصل اور نظم ایک ھی ے ۔ یھی 
وحهہ ےے کہ اسم کے زیر عدوان صفات ےے اور صفات کے زیر عنوان اسم سے 
وہ بحثٹ کرتے ہیں ۔ ان مباحث میں بنیادی سقم یہ ے کہ '”'اسم ““' کے مفہوم 
میں جگہ جگہ '”' صفت ۶ کا شائبه ہوتا ے ۔ چنانچہ جب وہ یہ کہتے ہیں 
' اس مکو مسمول ہے وہ نسبت ہے جو ظاھر کو باطن ہے سے اور وہ اس اعتبار 
سے عین مسمیل کیا ۓے۶*۶؟! تو دائرهۂ اسم عین بعین دائرۂ صفت بن جاتا ےے اور 
تسممہ کی منطق با لکليه توصیف کی منطق میں مدغم ہو جاتی ےہ جس سے 
ایسی وجودیاتیق شکلں پیدا عوی یس جن سے حلول اور ماورائیت کے درمیان 
جگهہ جگه ٹھوکریں لگتی ہیں ۔ جی سبہب ےہ کد اسم اور مسمول کے تعلق 
کو ظاھر اور باطن کے تعلق کا مترادف قرار دینا عظم ترین منطقی مغالطہ لے ۔ 

اس لیے یه رکبھی نہ فراموش کرنا چاعیے کھ مسمول اپنے وجود کے 
پہلو اور انی ذات کی جمله تفصیل کے ساتھ میشہ ” اسم ٠“‏ ے ماوریٰ هو 
ےے۔ منطتی طور پر ” اسم “' ذات ے جدااس ے اور کسی پہلو ہے جزو ذات 
نہیں ھوتا ۔ تشہیه اور جزو ذات کا مرتبه تو صفت کو حاصل هھوتا ے۔ 
علاوہ ازیں صفت میں شان ظہور بھی پائی جاتی ہے ۔ صفت سے ذات ظاغر ہوی 
ے جبکھ اسم بجاے '' ذات ؟“ کے اظہار کے عالم یا شامد کا اظہار ے ۔اسم 
ہے ذریعهھ ایک فرد ذی شعور کسی اور شے کے علم کا اثبات ٣‏ ے۸ااس ہے 
وجود (ياعدم) پر گواہ ھوتا ہے ۔اس وجہ سے اسم کا وجود همیشہ اسم 
دہندہ کے لیے ہوتا ےہ ؛ نہ کہ سسمول کے لیے ۔ 

اسم اور ذات میں ایک اور نسبت کا انکشاف ہو سکتاے اور اس نسبت 


پیم 


کے لیے لازمی ہے کہ ذات مسمیل بذات خود زندہ و بیدار و آ اہ ہو ۔ ھر 
ذی شعور وجود اس اسم سے با:خبر عو سکتا ےجس ہے دوسرے سے یاد 
کرتے ہیں ۔ اس طرح سے اس کا نام اس کی ذات اور دوسروں “ کے 
درمیان امہ و پیام کا وسیلہ بن سکتا ےے ۔ جب کوئی فرد اس نام سے اسے 
یاد کرتا ہے یا پکارتا ہے تو فوراً وہ پکارۓ والے کی طرف متوجہ ہو سکتا 
سے ۔ نام ذات کے ساتھ اس طور پر متعلق ہو جاتا ے کہ نام کے سات ھی 
اس کی ذات متوجہ ہو جاتی ہے ۔ ید نسبت ھرگز صفت و موصوف کی نسبت 
کی طرح نہیں ے ء نہ ظاہر و باطن کی طرح ے ۔ 


1۔ابضاء ص ہم ۔ 


ایک اور اس جو اسم اور ممەیل کے درمیان پایا حاتا .7 غمر معمویل 
اھمبت کا حاما لے ۔ ہر خود آ گاہ ذات نہ صرف دوسری اٛٗ شیاء کو ناموں کے 
ذریعه ایک دوسرے سے متاز ز کرتی ہے بلکه خود اپنا نام ر کے کر اپنے آپ 
کو اپنے ماسوعل سے متاز کرتی ہے ۔ اس طرح اپنا ”نام آپ رکھٹا“ یا 
7 کوئی نام اختیار کر نا 3 خود شعوری یا شعور ذات ۹ منطتی وظیفه معاوم 
ھوتا ے ۔ لیکن ان ام انکثافات 2 نسبتوں میں اساسی ا کہ این 
غبر منزلزل رھتااے ۔ 

اسم اور مسمیل ایک دوسرے سے ھر طرح غر اور میز ھوۓے ہیں ۔ اسم 
ذات ہے ماوریل ذات کا نشان ہے جبکھہ صفت کا مقام جدا ہے ۔ صفت خود 
ذات میں شریک یا مشاھدہ کرتۓ والے کے لیے ذات کا حال ہوق ہے اس 
لیے صفت کے باررے میں کہا جا سکتااے که موصوف ے اس ئا تعلق ایسا ے 
جو ظار کا باطن کے ساتھ ے ۔ یه تعاق اسم اور مسمیل میں نہیں پايیا جاتا۔ 
مندرحه بالا مث میں ہم ہے یە وانذنح کیا گے کے اساء کا مرتہه و متام 
وظیفه و دستور ایسا ے کھ '' صفات: و ذات “ کے مقولات ان کا بہار اٹھاۓ 
سے قاصر رھہتے ہیں ۔ نیز اس ے پیشتر ک۱ اس ا ا ا 
قرآن کریم نۓ ؟',اسماۓ ال ھی “کا ذکز ,کیا ہے فہ کہ '” صفات “ کا۔ 
روشنی میں ح ث کو آ کے بژ امو مکی سم ودک جہ رہ نک پائے ہیں ۔ 


تسمیه کی پوری سنطق یہی ابت افرقی کہ اسم مسمچل کی تا ھوتا 
ہے حبکہ توصیف میں ذات صقت ے نا ھوی ے4 ذاتیولہ وھی ظاھر 


ہوتاے جو اطااقی صمالطایںہ چوک یب پل طرح جہاں صفات کا اقرار 
تعینات ذات و عحدیدات وجود کا غاض کے ؛ ۱ء کا اقرار و انتظام ذات و 
وجود کو محدود و محصور نہیں کرتا ۔ یھی وجہ ہے کہ قرآن کریم ذات ال ھی 
کے لیے صفات کے مقولات کے بجاۓ اساء کے مقولات استعال کرتا ہ۔اس 
استعمال میں یه امس پوشیدەہ ے کہە خدا تعالول کی ذات سے اسا|ء کا عبن ووجود 
ےے؛ خود خدا کا ان اس|: پر انحصار نہیں ہے ۔ خدا کی جیسے جیسے شان ے ویسے 
ہی اس کے غمر محدود اآساء ہیں ء اس لے کھ اساء ذات کا اتباع کے ھی ۔ 

ذات اور اسء میں اس طرح وهی علاقہ ے جو علم اور وجود میں پایا 
جاتا ے ۔ علم اپی ماہیت میں موخر بالرجود ھوتا ے ۔ علم اور وجود کے 
تقابل ے یه اس مستحضر ے کہ جس طرح وجود افعال و آثار میں 
اظہار پاتا ے اسی طرح علم اساء میں ظہور پذیر ہوتا ہے ء اس لیے علم شے 


۲ اقبال ریویو 


کا حاصل اسم شے ھے ۔ چنانچہ جس طرح علم پر کوئی منطقی تمدید ممکن نہیں ء 
ہر شے اور اس احاطت علميه میں ہو سکتا ھے ؛ اسی طرح احاطت اسمی سے 
کسی کو مفر نہیں ۔ ہر اص کا ایک اسم ممکن ھے ۔ اس اصول پر جملہ حقیقت 
علعاً اسماء کے نظام یىی صورت میں ظاہر ہو سکتی ہے جس کے اندر یە اصول 
نافذ رہتاے کھ اسم موخر بالوجود کے نه کهھ مقدم۔اس طرح وجود ک 
اولیت کا فلسفه اساء کی حقیقت میں پوشیدہ ے ۔ بھی سبب ےہ کہ قرآن حکیم 
میں ”* اساۓ اللہی “' کا تذکرہ ہہ آئؾ کا ۔بیان:۶' صفات “ کے تصورات ے 
بری ہے ۔ يك وە اس سے جس کا مسلم حکاء ے بالعموم ضروری لحاظ نہیں 
کیا ۔ اقرار صفات ہے هھمیشه تحدید وجود لازم آتا ے ؛ اس لیے کهھ ذات سے 
وھی ظاھر ھہوتا ے جو صفت کے تعین میں موجود ہوتا ہے ۔ نتیجہ میں صفت 
کو وجود پر تقدم معنوی حاصل ہوتا ے اور یه ایسا تصورے جو اسلامی 
ااہماعلای تشکیل کے لے نبابت مضر ے ۔ 

ہہر حال '' اسم“ کے بارے میں یہ اس واضح ہوتا ے کہ اس کی حقیقت 
'' علام ےا ىی سی ےرڈالہ ذھن شاعرٗکے لیے وجود کی وہ علامگی “ ے 
جس کے ذروعه اول الذ کر اپنے علم کو مستحضر کرتا ے ؛ راسخ کرتا سے 
اور استعال کرتا ے ۔ مام اساء اس وجہ سے کہ وہ وجود کے نام ہیں کسی 
فرق کے روادار نہیں ہیں ۔مگر چونکهہ خود وجود میں فرق مراتب پایا 
جاتا ےہ اسی لیے اساء کی بھی اتباع وجود میں دوجہ بندی عمل میں آتی ہے ۔ 

جب اسم کسی وجود من حیثیت وجود کی علامت ہو تو وہ اسم ذات 
۔اسم خود آگہی کا نشان سے ء اثبات ذات کا علم ےہ ۔ یہ وہ اسم ے 
جس کو ذات اپٹا قائغ مقام قرار دیتی ے ۔ حقیقت زندہ میں اس کا وجود یوں 
ےہ کهہ خود ذات خود آ گا اہی خود شعوری میں اپنے آپ کو ایک اسم 
سے نوازتی ے ۔ بد اسم ذات ممام دیگر ذوات پر متجلى ہوتا سے اور اپنے 
مسمیلٰ کو معروف کرتا سے ۔ اس امس کا تقابل اشیاۓ سے جان کے نام سے 
کیا جاۓ تو بہت سا فرق واضح ہوتا ہے ۔ ھر ے جان شے یا وجود ے حس 
کا نام دوسرے رکھتے ہیں اور ذات خود آ گا اپنا نام آپ رکھتی ے ء اپنا 
نشان آپ مقرر کرتیق سے اور دیگر ہستیاں اس کے نام و نشان سے 
بہرہ مند غوتی مٛں ۔ 

اسم ذات چونکە خود ذات کا علم ہوتا ۓے اس لے اس میں ذات کے 
کسی حال کی دلالت نہیں پائی جاتی ۔ اس میں ذات کے کسی فعل کی طرف 
اشارہ نہیں ھوتا اور اس میں اس کے کسی اثر ہے التفات خاص نہیں ہوتا۔ 


متول صفات اور حقیقت اساء ے۲ 


ذات من حیث ذات اس کا مفہوم و مصداق ہوتقی ے ۔ اس لے اسم ذات 
وجود کے ٴمام اساء پر حاوی ہے ۔ منطقی طور پر اس اس میں کوئی مضائقه 
نہیں کھ اساۓ ذات ے شار هوں لیکن اس صورت میں اساء کا سارا اختلاف 
حض زبان و لفظ کا اختلاف ہوکامثلاً خواہ آپ تفاح کہے ؛ ابہل کہے یا 
سیب ؛ ان اساےۓ ذات میں کوئی معنوی فرق ہیں ےہ ۔ اس لیے ان کی منطنی 
کثرت ے فائدہ ے ۔ اسماۓےۓ ذات کے بعد ص تب ان اس|: کا ے جو ذات کے ختلف 
احوال ظاہر کرتۓے ہیں ۔ ان میں اشارہ خود ذات کی طرف ہوتا ے ؛ مگر 
اس اشارہ کا واسطه وەحال ھوتا ے جس میس ذات ے ۔ان کو اساۓ 
توصیفی کہا جاتا ہے ۔ 

اساۓ توصیفی اور اسماۓ ذات کے فرق کے مابین اگر ”' ذات و صفات “ 
کا فلسفه ہو تو ساسلہ اساء اس فلسفه کا حض اظلال بن جاتا ے ۔ مسلم مفکرین 
کے ساتھ واقعة ہوا بھی یہی سے ۔ انھوں نے اساء کی تقسم اساۓ ذات اور 
اساے صفات میں کی اور جیسا کم اوپر گزرا اس تقسم کی بنیاد وجود میں 
”٭ذات اور صفات “ کے اسمتیاز پر رکھی ۔ اس کا نتیجهہ یه ھوا کہ ان کا 
نظریةۂ اساء عض ذات و صفات کی مابعد الطبیعیات کا ایک ورق بن کر رہ گیا ۔ 
وجود کے اس نقشہ میں ذات محموعة الصفات متصور ھوئی اور جب یہی تصور 
ذات باری پر عائد کیا گیا تو ے خبری میں وہ ذات وری الوری ایسی قرار 
پائی کوھا کہ : وہ کوائف. سے مص کب تکے) اوران ے میق و عدودے۔ 
ضرورت اس بات کی ے کھ تصور اس کو اس اظلال ہے بیایا جاۓ ۔ اس وجھ 
سے اساۓ ذات کے ماسول دیگر حو اساء ھس ان کی نوعیت متعن کرنا اسلامی 
الہیات کی تشکیل میں نہایت ضروری مسثله ے ۔ 

اس ضمن میں اسی بنیادی اصول سے رھہمری حاصل ہو سکتی ہے کھ اسم 
موخر بالوجود ہوتا ہے ۔ اس رہہری سے یہ قضیة انی حاصل ھوتا ے که 
وجود جس قسم کا ہو اسی کے لحاظ سے اس کے اساء کی درجه بندی عمل میں 
آتی ہے ثلا اگر انسانی وجود ایک خاص '' وجود ؟“ ے اور اس کی حقیقت 
کی قواعد یوں منضبط خوسکتی ے کہ انسان ایک ” ذات “٠ے‏ ء اس کی 
صفات ہوتی هیں ء ان صفات سے عال پیدا ھوۓ ہیں اور عالم خارج میں ان 
عمال سے آثار پیدا ہھوتۓ ہیں ؛ تو خود اسماۓ حقیقت انسانیه کی درجە بندی یوں 
ہوق ےہ : (م) اسماۓ ذات؛ (م) اسماے صفات : (م) اساۓ افعال اور (سم) اسہاۓ 
آثار ۔ اس بحث میں جو نکكته سب سے زیادہ زور دینے ے کہ لائقی ہے وہ یہی ےہ 
کہ اسا: کی یه درجه بندی صرف اسی نوء ع کے وجود کے حسب حال ے جیسی 


۲۸۸ اقبال ریویو 


کەہ نوع انسانی مفروض کی کی ۔ اگر وجود کی نوع دوسری قسم کی درجه 
بندی کی متقاضی ہو تو ھمیں اس کے دریافت کرے ؛ نیز اختیار کرۓ میں 
پس و پیش نہیں ؟ کر نا چاهیے ۔ ذات باری تعالول کے بارے میں بھی ا جا کے 
نظام میں یہی بات صادق آئی ہے ۔ ذات باری کا واضح تصور ھی اساء کے نظام 
ی اصل روح بے اور اسی وجدان میں وہ درجہ بندی متجلىی ہو سکتی ے جو 
اطائة اان کک ساٹ رب 


)١( 

ذات باری کا وجدان عامه اس کے ھوۓ ء؛ نهہ صرف ەوۓ بلک ایسی 
ہو مطلق فان بی ضرا آکر جس پر 5وڑق حد عائد نہیں ہو سکتی ۔ 
جو اسم خود اس ذات باری کا نشان ےے ابر شعور کے ے لیے اس کا قائم متام ے 
وہ اسم ذات عے ۔ ذات باری کا دوسرا وجدان اس کی فعلیت کا احساس ے ۔اس 
وجدان ہے ذات باری حر کی اور فعال حقیقت معلوم ھویق ےہ که اسم ذات کے 
ماسوىل جتنے اسماۓ اللٹھی ہیں ان کا سر چشمہ یہی وجدان ہے ۔ تمام افعال الہی 
جو ایک نوع کے تحت ھهوے ہی ؛ ذھن ان کو ایک اسم کے زیر عنوان 
لاتا ے ۔ اس اسم میں قىمیل خوذ”'ذات باریء اور اس کا معطیة:انتساب وہ 
افعال ہھوۓ ہیں جو اس کے زیر عنوان ہو ے ہیں ۔ یه افعال حقیقی مقرون 
واقمات ہیں ۔ جو واقعات آپس میں مشابہت کے حامل ہوۓے ہیں وہ ایک 
مشابھت کلی میں ذھناً جع ہوۓ ہیں اور اسی بناء پر ایک نام مشترک ے 
مسوب ہوے ہیں جو اسم رد کہلاتا ھے ۔ چٹانچہ رحمء کرم ؛ غضب ؛ 
وغمرہ اساۓ جردات ہیں ۔ ان اسماے جردات ے جو اہاۓ وجود اخذ ھوے 
ہیں وہ اسہاۓ بیائیه هوۓ ہیں ۔ ان میں مسول کا بیان حفوظ ہوتا ے کہ وه 
ایسے ایسے کام کرتا ےہ ۔آاتن,طور پر ذات باری'کے سے شار ام خود اس کے 
وجود ىی فعالیت سے ظہور میں آاۓ ھیں مگر ہم انسانوں کو صرف تیووڑے 
سے ناموں کا علم ےے اس لیے کہ بہارے دائرۂ تچربہ میں اس کے کم و بیش 
زی نے کی غیت سے کام آۓ یں ۔ 

20" اور اساۓ بیانیه کا اصول فارقہ '' ذات اور فعلی ““ کا وجودیاق 
خاکہ ے ۔ اس خاکهہ میں ذات اور فعل کے درمیان ” صفت “ کی قسم سے 
کو ری نہیں ےہ ۔ اس لیے یہ وجود کے فعل و حر تصور کے مطابق ے 
جس کے اندر ذات ایک خلاق قوت ے ۔ 

سچی بات یہ ۓ کہ ذات یا وجود کا یه تصور دور جدید کی پیدوار ے۔ 


متولہ صفات اور حقیقت اساء ۲۹ 


چنانچه فعالیت یا حرکیت کا جیسا همە گر شعور دور جدید کی فلہفیانہ 
تحریکوں کی بدولت حاصل ہوا ہے بچھلا کوئی عہد اس کی گرد پا کو بھی 
نہیں پہنچ سکا ۔ استمرارء سیلان ؛ انجرار؛ کے مقولات میں دور حاضر کے 
حکاء اصل حقیقت کے وجدان پاۓ ہیں جبکهہ روائی فکر ''دوام ٢‏ ٢ک+“''جمود“‏ 
میں حقیقت وجود کی غواصی کرقی تھی خناتچھ اساۓ بیاثیه کو روائتی فلسفهہ 
میں اسساےۓ صفات سمجھا گیا کہ ذات چند خصائص ہے ص کب ہے ۔ ان خصائص 
کی تبلیات ہے عالم عبارت ہے ۔ یە تخفیل اساے ال ہی ے جمودی تصور پر 
منتج ھوتا ہے اور ہر اسم کسی نہ کسی خصوصیت کا نام ٹوبرتا ہے ازمنہ 
وسطھ میں اسی نظریہ پر مبنی اسلامی ال ہیات کی تشکیل کی کوششیں کی 
گئیں جو اصل قرآن سے مغائر ہے ۔ 

دور جدید میں صفات کی مجاۓ '' افعال '“؛ خصائٗص ىی بجاۓ ۶' ح رکیات؛ک 
کی طرف فلسفیانه فکر مبذول ہوئی اور کل حقیقت کو مقوله '' فعل “ میں 
یافت کررۓ کی کوشش کی گی ۔ اس گے نتیجہ میں ” جمودی؟' فلسفوں کی 
جگہ '” حرکی ؟' فلسفوں نے رواج حاصل کیا ۔ یه انسانی فکر میں واقعی اگلا 
قدم تھا ۔ اقبال ۓ اپنی '' اللہیات اسلامی کی تشکیل جدید “ میں بطور غخاص 
اس کا لحاظ کیا ے ۔ انیوؤں ے جعودی ال ہیات کو مسترد کرکے حری 
اللہیات کا نظام پیش کرئتےۓ کی کوشش کی ۔ ان کے تیسرے لیکچر کا عنوان 
ے ”' تصور باری اور عبادت کا مفہوم “۔ اس میں انھوں ےۓ خدا کے باررے 
میں اپنا سکزی خیال پیش کیا ہے : ”٭ ایفوۓ برترین کی لا نہائیت اس کی 
خلاق حرکیت کے لا محدود اسکانات پر مشتمل ۓء جس کا جزوا ظہور یه 
کائنات ے جس ہے ہم واتفمں ھی ۔ زمان غ+ مان اور مادہ وه تعبمرات ہیں 
جو ہارا ذەن الا ہی توانائی کی خلاق و ظہور پذیری پر منطبق کرتا ے ۔ چنانچہ 
یه کوئی آزاد حقائق نہیں ہیں جن کا ذاتی وجود ہو بلکہ صرف عقلی شکلیں ہیں 
جن کے ذریعه ھم حیات خداوندی کو اپ فہم و درک میں لے آےۓ ہیں۔ٴ14 
اس سلسله میں یه بات دلچسپی سے خا ی نہ ھویق کہ اسپی نوزا ۓ ''٭مادم؛“؛ 
کی حقیقت ٭استداد “' معین کی تھی اور امتداد کو خدا کی صفتوں میں ہے 
ایک قرار دیا تھا ۔ لیکن اقبال ۓ زمان ء مکان اور مادہ تیتوں کے بارے 
میں یھ تنقید کی کە یه٭ عض عقلی سانچوں ى قبیل سے ہیں جن کے ذریعه ذات 
باری کی خلاقیت کے عظم سلسله کو ہم خارجاً ادراک پذیر بناۓے ہیں ۔ اس 
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7 افبال ریویو 


طرح اصل مواد حقیقت '' فعل ““ ربافی ہے ء؛ اس کی '' خلاقیت ۶“ ہے جس کو 
ھم لخت لخت لےحوں اور نقاط میں دیکھتے ہیں اور انجادی انداز فکر یىی 
وجھ ے ''مادہ“ ے بنا حسوس کرۓ ہیں ۔ 

فکر کے ان سانیوں کو منہدم کر دینا چاہیے کہ یہ سب سے بڑا حجاب 
ہیں ۔ ان کے سقوط کے بعد جمله حقیقت ربانی '' ذات اور فعل ““ یعٔی '' استمرار 
مطلق “' کے وجدان میں اثبات پذیر ہوگی ۔ اس استمرار مطلق کو اقبال 
دوران عض “ کہتے ھی ۔- 

خدا کا یه فعال تصور ے جو کسی اور تصور کی نسبت قرآنی معارف سے 
زیادہ قریب ےہ ۔ بہر طور خدا عمل ھی عمل ۓے ء فعل ھی فعل ہے ء خلاقیت 
ھی خلاقیت سے ۔ 

اس وجدان کو ھستی. باری کے ظہور کا وجدان قرار دیا جاۓے تو نہایت 
مناسب ہے ۔ چنانچہ کل عرفان اللٰہی میں دو تصدیقات میز معلوم ہوقی ہیں : 
ایک تو یه که هھستی؛ باری تعالیل ہے اور دوسری یه کە وہ فعال ے ۔ 
بالفاظ دیگر اس کا وجود حرکیت ہے ۔ اس کی تمام حرکیت و فعلیت بلاواسطه 
اسی کی ذات اور ھسی ے منسوبے ۔اپنے ھر فعل کاوھی ۔ہب سح ۔ اسی 
تنویر کے مطابق اسماۓ ال ہی کے مفہومات کا تعین ھہونا چاھھیے ۔ چنانچہ اسم 
ذات کے علاوه دوسرے جو اما ھی جیسے رحم ؛ کر ء غفار ء بدیع ء 
خالق؛ باری؛ وغیرہ تو ان کے معطیات افعال اا ہی ھیں اس لے یه بیانیه هیں ۔ 
ہر اسم بیانیه کی نسیت ایک مسخصوص سلسلہ افعال ے ہوق ے جو خود اس 
کی ذات ہے براہ راست ظہور پذیر ہوتا ےہ ۔ اسی لیے ھر اسم بیانیە میں وھی 
مسمول ے اور وجہ تسميہ وہ سلسلہۂ فعل ھوتا ےہ جس کے افراد باہم 
مشابہ هوے ہیں ۔ 

)٢( 

اساۓ اللهیة کا یہ نظریه اقبال میں مضمر سے اور قرآنی معارف کے مطابق 
فلسفة خودی کی تشکیل کا لازمی جزو ہے ۔ اس تصور کے مطابق جمله عالم 
ہست و بود ہستی, باری یىی حرکیت پر مشتمل ے ۔اس پوری گونا گوں 
حر کیت میں وه خود عغی بلا واسطه حجرک ے؛ اسی لیے تمام کائنات اس کی 
آزاد اور ے قید فعلیت ے ۔ ذات کے اس تصور کا تقابل ذات کے ایک اور 
تصور سے کیا جاے تو اس کی معنویت میں مزید جلا پیدا ہوتی ہے ۔ اس 
متقابل تصور میں ذات ہہت ہے تقاضوں اور بحرکات کی آماجکاء ے اور ایغو هر 


مقوله صفات اور حقیقت اس|ء - 


وقت حالت طناب رھتا ے ۔ سمام فعلیت اسی طناب کے ارتعاشات سے پیدا هوق 
رہتی ے ۔ دراصل اس ىیان میں کسی حد تک صداقت ہے ۔ ایغوۓےۓ انسانی 
پر یه بیان کاق حد تک موزوں ھوتا ے مگر ١ایغووۓ‏ اللٰہی یا ھسی؛ باری اس 
قسم کی خیال آرائیوں ے بلند و بالاے ۔ ہر فعل و عمل کی وجھ وه خود 
ہے ۔وھی اس کا عخرکومصدر ے۔اس کے وجود میں کسی روحانی 
جدلیات کی گنجائش نہیں ء کوئی تناؤ نہیں ۔ نە تو احدیت ایک میز تقاضۂ ذات 
جح 
وحدت ھی ایک بحرک بے کھ اس کے مقابل دوسرا گحرک کثرت ہو۔ 
خداوند کی ذات بسیط ے ء محرکات کے صتم خانہ سے کہہیں باند ے ۔ مگر 
اساۓ اللہیة سابقه فلسفوں میں ”' بتوں “ کا سا درجهہ رکھتے تھے اور ذات 
باری وه بت خانه ھوا کرق تھی جس میں انھیں سجایا جاتا تھا ۔ یہی وجه 
عے کہ اسلامی اللہیات جس کی تاسیس اس آذری پر ہوئی تھی _قرآنی الہامات 
کا ساتھ نہ دے سکی ۔ 

ذات باری کا بنفسه غفعال تصور اس صمم دہ میں زلزلہ: کا باعث ے۔۔ 
”کل یوم ہوا یق شان “ ۔ اس لیے کە وم خود ایسا ھی ہے ؛ نەکهھ اس لیے کهھ 
ختلف_ محرکات کے زیر و یم میں وہ گرفتار ے ۔ خلاقیت اسی کو سزاوار ہے ؛ 
اس یىی حرکیت نرمل ہے ء تشبیہ و مثال ے ماوریل ے ؛ اعادہو تکرار ہے 
پاک ھ ۔ اس کی ہر جنبش ”'خلق جدیہ “ کا منظر ہے ۔ حقیقت اس|ۃ 
کے نئۓے تصور میں اس انکشاف و شعور ہے مطابقت ہونی چاہیے ۔ چنانچہ ہم 


ے نه واحدیت کە ان کی باعم ہیکاںے ھستی و نیستی کا عالم برپا ھوء نهھ 


ے جو فلسفۂ اسء پیش کیا ے وہ اسی سمت میں ایک کوشش ے ۔ هر اسم بوانیه 
کاآمادہ انتساب فعل اللٰہی سے حاصل هوتا ہے اور اس کا منشاء خود ذات 
الل ہی ہوتیق ہے ۔ اس طرح اسم ال ہی حرکیت کی مطابقت میں اثبات حقیقت ے۵ ۔ 

جب هھم عالم پر نظر دوڑاے ہیں تو پورا عالم ان نسپتوں میں ڈوبا ھوا 
معلوم ہوتا ےہ جن ہے وہ موجود بالحق ہے ۔ ام افعال اللہی اس موجود 
بالحق عالم اور ذات حق کے درمیان متحرک نسبت اور فعال سلسہ ہیں ۔ ان 
نسبتوں کا عرفان اسماے الٹہی کے اثبات میں پوشیدہ ے ۔ اسم ذات کے علاوہ 
خدا کے جتنے نام هیں ؛ یعی اساۓ بیانیە ء ان کو اسماۓ نسبت بھی کہا جا 
سکتا ے اور یہی اصطلاح بہتمر ے ؛ کیونکهہ اس مس ایک طرف حق کا اور 
دوسری طرف موجود بالحق کا اعتراف ہے اور کل حقیقت کے نقطه نظر سے یه 
رعایت اول درجہھ کی اھمیت کی حامل ہے ۔ 

جب شعور انسانی سے نسبتوں کا احساس مو ہو جاتا ہے ؛ مثل موجود 


٢‏ اقبال ریویو 


بالحق کا دھیان نہیں رھہتاء تو یہی نسبتیں بصورت صفات جلوہ آراء معلوم ہوتی 
ہیں ۔ یه شعور میں بداعتاً عیب پیدا ھوۓ کا ثبوت سے ۔ چنانچہ حالت سکر 
میں عارف کی نظر سے نلسپتیں اٹ جاتیق ہیں اوہ ذات ایسی حاوہ آراء معلوم 
ہویق ے جیسے کھ يد اشیاۓ ےموعة الصفات یا موجودات جموعة الآثار 
وغیرہ ۔ یە رنگینیء نظارہ جس میں کیف ھی کیف ۓےەء اس میں ذات اور 
ماسوىل دونوں غائب ہیں ء؛ یه تنزل عرفان ہے ء حال غر مشخص سے جس 
میں کوئی تصدیق معتبر نہیں ۔ 

نسبتوں کے اٹھنے کا ایک اور راستہ ے ۔ جب حق نظر سے حو ھو جاتا ے 
تو سقوط نسہت عمل می آتی ہے اور حمله موجودات محعض وحود بالآثار یا آثار 
عین وجود بن جاے ہیں ۔ دور جدید کے مغربی فلسفے : خاص طور پر منطی 
اسجابہوت ٴ برٹرنڈرسل بلکەه سو|نتک و غمرہ میس یا صورت پیدا وی کک یہ بفی 
حالت سکر ہے ۔ سکر کی یە دونوں حالتیں ایک دوسرے کے محاذی ہیں ۔ ان 
دونوں حالقوں میں '' اسمائنۓ ذات ““ '' صیفات “کے درجہ میں" نل کر جاتے 
ھی ۔ حدید ارتسامیت اور روایبی وحدیت میں یه قدر مثشر گر قی)۔ 

جب انسانی روح حق اور موجود بالحق دونوں پر گواہ ہو تو اسساےۓے 
اللهیه کل حقیقت میں نسبتوں کے وجدان کی حیثیت سے معروف ھوۓے ھی 


اور اس وجدان کے نشاة میں خود ذات ال ہی مراد حقیقی ہویق ےہ ۔ 


تف لات سےنّة 


بحرالعلوم مولانا عبدائعلی 
مترجم حہیب الله غضنفر 


ملا عبدالعلی بجرالعلوم اٹیارعویں صدی کے هھندوستان میں چوٹی کے 
عالم وفلسفی تھے ۔ آپ ٴم۱,/ جے؛ کے لگ بھگ موضع سہا ی اودھم 
میں پیدا هہوے۔ فارغالتحصیل ہوۓ کے بعد بعض وجوہات ہے حافظ 
رحمت خاں کے پان؟تشرڑیف نی رن حافظ رحمت خاں ےۓ شایان شان 
استقبال کیا اور آپ کے لے معقول وظیفهہ مقرر کر دیا ۔ جب تک 
حافظ الملک زندہ رے ء ملا عبدالعلیٰ شاعجہان پور میں سکوثت پذیر 
رے۔ بعد ازاں رامپور تشریف لے گئے مگر ریاست کے وسائل اتنے 
نہیں تھے کہ ملا عبدالعلی کے اخراجات کے بقدر مشاھرہ دیا جا سکتا ۔ 
اسی زمانه میں منشی بدرالدین لوہاری ے اپنے مدرسه میں تعلم دینے 
کی درخواست فرمائی اور چار سو روپیە مشاعرہ کی پیشکش کی ؛ اور ایک 
گراں قدررقم سقر خرچ کے لیے بەیج دی۔ آپ٭ ۓ اس پیشکش کو 
قبول فرما لیا ے۔ وہاں جاۓ کے بعد کچھ زیادہ دن نہ نبھ سی اور 
جانبین میں بد گانیاں پیدا هو گئیں ۔ اسی ائناء میں کرناٹک کے نواب 
چد علی خان نے ان کو کرناٹک آے کی دعوت دی:۔ وہاں نواب ۓ 
پنفس نفیس استقبال فرمایا اور حرالعلوم کا خطاب عطاء فرما کے آپ کے 
لیے ایک دارالعلوم کی بنیاد رکھی ۔ اسی سال کی عمر میں یعنی 
رجب م۱ میں آپ ۓ یہیں انتقال کیا۔ 

آپ کی تصانیف میں حسب ذیل زیادہ مشہور ہیں: ہ۔ اصول فقه 
میں ارکان اربعھ۔ ى ۔ رساله مبر زاعد پر حاشیہ۔ س ۔ تہذیب جلاليه 
کے حاثشیيۂ زاھديیه پر حاشیہ۔ بی شرح سلمه مع حاشیه منہيه ۔ ج ۔ عجاله 
نافعه منہیە۔ پ ۔ فواتح الرحموت شرح مسلم الثبوت ۔ ے ۔ تکمله بر 
شرح ملا نظامالدین بر تحریر ابن عام۔ ہر ۔ تنویر الابصار شرح فارسی 


م٣۳۰‏ اقبال ریویو 


منار۔ و ۔ صد راۓ شیرازی پر حاشیه ۔ .ہ ۔ شرح فقة اکبر ۱ ۔شرح 
عذارةالیرے ہے سالة اغزال قایقت بی بے رََاة کوعیدات و ۔ زور 
نظر رساله تنزلات سته ۔ ن ۔ شرح مثنوی مولانا روم جو آپ کی بہترین 
تصٹیف سمجھی جایق ے۔ 

”'تنزلات سته؛“' کے مقدمه میں آپ نۓ اس کی وجۂه تصنیف یوں 
بیان کی ے ٠‏ 


پاک ےے وه ذات جو ھر عیب اور ھر قسم کی قیود سے پاک 
سے اور کائنات میں جو نوبٹنو چیزیں ظہور میں آتی ہیں ان سے 
پاک ے۔ وہ اپنے ھر مظہر میں ستودہ ہے اور عر سجدہ کرنۓ کی جکھ 
پر اسی کی پرستثرہوتیق ےہ ۔ ھم گواھی دیتے ہیں که اس کے سوا 
کوئی معبود نہںی ے اور ید اس کے کامل مظہر؛ اس کے پیغممر اور 
نبی ھہسں ۔ اللہ کی رحمتس ً اور سلامتی ان پر ھوں ؛ ان کی آل اور 
ازواج اوز اعل بیت اور جمله صحابھ پر ہوں ۔ اما بعد جو 
القہ رحإن و رحم کا عتاج عبدالعلی ے اور وہ واقف اسرار الہی نظامالدین 
چد انصاری کا بیٹا ۓے وہ یه کہتا ےے کہ میں نے عری میں ایک رساله 
تصنیف کیا جس میں مسثلۂ وحدت وجود و شہود کی وضاحت صوفیاۓ 
کرام اور اولیا۔ۓ عظام کے مسلک کے مطابق کی تھی اور ذات واجب 
کے تنزلات سته کا ذ کر کیا تھا که, ذات واجب کیونکر ظاھر وق ے 
اور خدا کے برگزیدہ لوگ اور اس کے بندرے اس شہود سے کس طرح 
واقف ھوۓ ھیں۔ بعد ازاں جھے ایک ایسے شخص ے حکم دیاا جس 
کا حکم مانا جاتا ے اور اس کی خلاف ورزی نہیں کی جا سکتی اور جو 
سخاوت اور بخشش کا پیکر ے اور جو عطاء و نوازش میں کامل ے اور 
جس کو التّ ۓ عمدہ اخلاق سے آراسته کیا ے اور اپٔی عثایات بیکراں 
سے نوازاے اور جو امیرابن امبر ےے اور جس کا نام نواب والا جاہ 
چد علی انورالدین خان بہادر ے ۔ الہ اس ہے احسان کا برتاؤ کرے کھ 
اس ۓ حکم دیا که اس رساله کو فارسی میں لکیوں ۔ میں ے اس 
کہ حکم کی تعمیل کی اور عنان ترحریر اس طرف موڑ دی اور اس کے 
خاتمه پر اچفے خاتمه کی مہر لکا دی۔ القد اس کو ہر نوآموز طالب کے 
لیے وج بصیرت کرے اور پڑھنے والے کے لے اس کو یادگکار کرے۔ پس 
میں شروع کرتا ھوں۔ 


تنولات تد ه۳ 


ذات واجب تعالیٴ او وجود حقیتی ےے ۔ بالفاظ دیگر وجود اس کی 
عین حقیقت ے ۔ چنانچہ اس کے اثبات ے۔ وحود کا معتی مصدری یعی هونا 
سفہوم پذیر نہیں ہوتا کیونکھ يه معنی مصدری اص انتزاعی ے اور 
اللہ تعالیٰ اس سے بلند و بالا ےہ کہ ایسا مفہوم اس کا عین ذات ہو۔ 
اس سبب سے وجود سے وہ حقیقت ماد ے جو اکرچه کہ اس معٔی مصدری 
کہ مصداق ہے مگر اپنی ذات ہے موجود ہے ۔ پس ذات باری خود نفس 
وجود ہے اور اپنے مر تب ذات میں عیب کثرت ے پاک ے ۔ ماسواء ذات 
باری جو کچھ ےہ اور جس کو عالم شئون با تعیثات کہتے هسں وہ اس کا 
مظہر ہے ۔ الہ پاک اور بلند ے ۔ جمله مود مس آۓ وا ی چیزوں میں 
وہ رواں ےۓ مگر یہ روانی حلول یا اتحاد کی طرح نہں ےے بلکه عدد واحد 
کی طرح ے جو جملھ اعداد میں بلا اضافهہ شامل ہے ؛ یعنی اعداد اکاڈوں 
پر مشتمل ہھوۓ ہیں ؛ ایک کاعدد ہر عدد میں شامل ے۔ اس طرح اس 
ایک ے کثرت کاوجود ھواء مگر خود کثرت کا کوئی وجود نہںے۔ 
اسی طرح یه کثرت موجودات ذات باری کا مظہر ۓے۔ خود ذات باری وحود 
عینی سے اور اس کا وجود اس عالم کثرت میں ٴمایاں ے۔ وعی اول ے؛ وعی 
آخر عے ء وعی ظاہر ے ؛ وھی باطن ہے - الہ ان چیزوں ہے پاک ہے جن کو 
اس کے ساتھ شریک کر ےۓے ہیں ۔ ذات واجب وجود مطلق ےہ ۔ اس کے 
ساتھ کسی قسم کی قید اور پابندی نہیں لگائی جا سکتی یہاں ت ککە وہ قید اطلاق 
کے اطلاق سے بھی ے نیازاے ۔ اور مرتبة ذات میں ند اس کو کلی که 
سکتے ہیں نه جزنی اور نه واحدء جس میں ذات باری پر وحدت کا اضافه 
لازم آتا ۓے۔ اس پر کٹ کا اطلاق بھی نہ کیا: جا سکتاے اس کے اوصاف 
اس کی ذات پر اضافة نہیں ہیں ۔ وہ غر قسم کی قیود اور پابندیوں سے پاک اور 
بری سے ۔ اپنے مرتبه ذات میں وه واحد ے ۔ اس کا مطلب بی ے کہ کوئی 
اس کا شریک نہیں ہے ۔ اپنی ذات میں وہ واجب بپ الوجود ہے ۔ عالم سے مراد 
اس ذات کے تعینات اور :مود پذیریاں ہیں ۔ اپنے مر تبهة ذات میں وہ پاک و 
پاکیزہ ے اور دوسری طرف موجودات عالم میں اس کی تشببیہ بھی ہے ۔ 

ذات باری سبحانه کے دو کال یں : ایک ذاتی ہے بعنی وہ اہی ذات 
میں کاسمل سے ؛ اپی ذات کے اعتبار ہے واجب الوجود بلکه عین ےہ اور 
اہی ذات سے اہی ذات کے نزدیک وه حاضر ے ۔ اس کال میں وہ عالم ے 
غی ہے ۔ عالم سے مراد ماسواء اور عالم تعینات ہے ۔ دوسرا کال اس کے :اسوں کا 
ےے جس سے صراد یہ ۓۓ که اس ذات میں ختلف صفات موجود ھیں۔ ان میں ے 


72 اقبال ریویو 


بعض صفات ذای ہیں ؛ بعض افعا ی ہیں ؛ بعض فعلی ہیں اور بعش انفعا یء اور یه 
کہ وہ ان اموں سے پکارا جاتا ے۔ نام سے مراد یع ے کھ اس ذات میں 
وصف پائی جاتیق ہے مگر اس کو صفت کے ساتھ اس وقت تک موصوف نہیں 
کیا جا سکتا جب تک کہ اعیان ثابتہ کو تسلیم نہ کیا جاےۓے کیونکہ علم 
کا وجود بغیر معلوم کے نہیں ہو سکتا۔ اسی طرح قدرت بغیر متدور کے 
اور خلق بغیر بخلوق کے نہیں ہو سکتی اور اسی پر دوسری صفات کو قیاس 
کیا جا سکتا ے ۔ جب وجود عینی سے پہلے یعنی کسی چیز کے وجود پذیر 
ہھوۓ سے پہلے اس کے عین ثابتہ کا علم ہو سکتا ہے تو علم انہی اعیان 
سے متعلق ھوا اور باری تعالول عز اسمہ کی انہی معلومات کو عالم کہتے ھہیں 
کیونکہ علم کے لیے معلوم کا وجود ضروری ے ۔ اعیان ثابتہ .کو خود ابنی 
استعداد سے تقرر ثبوتی حاصل ہے۔ اس لیے علم آن ھی سے متعلق هواء اس طرح 
کہ جب علم کیہیں تو اس ہے انہی اعیان ثابته کا علم مراد ہے ۔ اسی طرح قدرت 
اور ارادہ کا تعلق بھی ان ھی اعیان ابته ے ھوا اور حق ۔جانه کو قادر اور 
مرید یعنی صاحب قدرت و ارادہ کہا گیا ۔ دوسری صفات کو بھی اتھی پر قیا س کرنا 
چاہیے اور نام کا کال حاصل کرتےۓ کے لیے ان ہے ے نیازی نہیں ہو سکتی ۔1 

اسی طرح دیگر اساۓ حسَیٰ۔-خواہ تنزیه پر مشتمل ھوں یا تشبیە پر تک 
ظہور بھی بغیر مکان اور مظاہر کے نہیں ہو سکتا ے لہذا ان اسء کا ظہور اسی 
وقت ہو سکتا ے جب مظاعر خارج سیں موجود ھوں ء نام کا کال اس وت 
تک نہیں هو سکتا جب تک که عالم موجود نه ھو۔ پس حق تعالیلٰ ۓ 
اعیان ثابته کو وجود بش کر عالم بنایا اور اپنے ناموں کا مظہر قرار دیا 
تاکہ اس کے ام اور ان کے حکم ظاہر ہو جائیں اور اس طرح ناموں کا کال 
پورے طور سے ظاھر ہو جاۓے۔ پس خدا کے ناموں کے ظہور میں عالم 
خارجی کے وجود سے ے نیازی نہیں ہو سکتی؛ الہته کمال ذاتی میں وہ ے نیاز 


1 ۔ بجحرالعلوم کی نکاہ اس اس پر نە پہنچی کہ اس طرح خدا اہی صفت کے 
اظہار کے لیے حتاج غير ھوا خواہ ین ثابته هو باوجود عین ہو ۔ وجودی 
اس مشکل کا حل یوں کرتۓے ہیں کہ خدا کسی صفت کے اظہار کے لیے 
محتاج غیر نہیں ء مثاژٌ صفت علم کو یوں کہہیں کے کہ اس کو اپنی ذات کا 
علم ے ؛؟ پس اک جہت ے عالم ے اور دوسری جہت سے معلوم ے اور 
پھر یەکە علم کوئی صفت زائد نہیں ؛ وہ بھی صرف اعتبارے ۔ لہذا عالم ؛ عام ء 
معلوم ایک غی ذات کے امتیازات ھں ۔ 


تنزلات سته ۳ 


ہے ۔ حافظ شبرازی فرماۓ ھی : 
وی معرق کر آفائی عائی و سو 
ما بدو محتاج بودع او ما مشتاق بود 

[اگر معشوق کا سایه عاشق پر پڑا ت وکیا فائدہ ہوا ؟ ہم اس کے عتاج تھے؛ وہ 
مارا مشتاق تھا ۔] 

اسی کی شاعد حدیث قدسی کنتکیزاً ے ؛ یعنی میں ایک پوشیدہ خزانه 
تھا ء؛ میں ۓے چاہا کە پہچانا جاؤں ؛ پس میں ۓ خلوق کو پیدا کیا تا کہ 
میرے اور ممرے اساء کے ضظاہر عو جائیں ۔ اگرچہ عدئین اس حدیث کو 
ضعیف کہتے ہیں مگر اھل کشف کے نزدیک صحیح تھے ؛ جنھوں ے خود 
رسول اللہ صلی اللہ عليه وسلم سے اس کی صحت کی ہے ۔ جیسا کہ ہم ۓے کہا 
ے ذات واجب کی حقیقت وجود مطلق ے اور ممکنات کی حقیقت اسی ذات کی 
تعینات اور شۂون ھی ۔ لہذا واجب ممکن نہیں ہو سکتا اور ممکن واجب نہیں 
ہو سکتا۔ سطلق واجب ہوتا ے اور متعین ممکن ہوتا ے ۔ یف نامئمکن ے کہ 
مطلق اس طرح متعین کا عین ہو جاےۓ کہ بانکل غمریت نە رے اور اس پر مطلق 
کا اطلاق باطل ہو جاے اور یه بی اممکن ھے که متعین اس طرح مطلق 
هوجاۓ کہ غبریت باقی نہ رے ؛ اس لی ےکه متعین ہے تعین باطل اور زائل نہیں 
هو سکتا اگرچه عالم شہود میں وہ زائل نظر آۓ۔ مثلاٌ جب سالک فناء ق اللہ 
کے مرتبھ پر فائز ہوتا عے تو وہ اپنے تعین سے غافل ہو جاتا ہے جس کے 
نتیجه میں خود اس کے مشہود ھوۓ کا یقین نہیں رہ سکتاء مگر حقیقت میں 
تعین رفع نہیں ھوا۔ یه بھی ظاعر ۓے کہ حق سبحانه تعالول اپنے ناموں کا 
کال ظاعر کرۓ میں عالم سے ے نیاز نہیں باوجودیکه اپنے مرتبه ذات میں ے نیاز 
ہے اور یه بھی ظاعر ہے کە حق سبحانہ اپنے مر‌تبه ذات میں منزہ ے اور مظاھر 
میں مشبہ ہے ۔ لہذا تشبیه اور تنزیہ اس میں جمع یں ۔ جیسا که اشاعر ہکہتے 
ہیں وہ اس اعتبار ے منزہ ے کھ اس میں تشبیہ کے اوصاف کی صلاحیت نہیں 
ے کہ اس کے تسلمیم کرنے پر تقید لازم آتا ے ۔ چنانچہ وہ مجسمہ کے قول کے 
برغلاف اس طرح سشبہ نہں ے کھ اس کی تحدید ہو جاۓ حبکه اہ تعالول هر 
تقید اور تحدید ے پاک 8ے ۔ پس خداۓ پاک عین تنزیہ میں مشبهہ اس اعتبار 
سے ے که وہ اپنے مظاھر میں ممودار ہیں اور عین تشبیہ میں منزہ ےہ 
اس اعتبار ے که اعیان فناء پذیر ہیں اور وہ موجود ہے۔ پس اس کی تشییه 
کس چیز سے ہو سکتی ےے؟ قرآن شریف میں ایسی نصوص بکثرت ہیں جو 


۸ اقبال ریویو 


برخلاف ‏ صوص تنزیہ تبیہ پر دلالت کرتی ہیں ۔ اشاعرہ ان نصوص ک 
تاویل پر کمربستہ رھتے یں اور اس تاویل کا قرینه نص تنزیه کو قرار 
دیتے هی ۔ا شیخ اکمر شیخ حی‌الدین این عربی قدس سرہ فرماے ہیں کہ 
اشاعرہ کی مثال ایسی ےہ کہ بعض اسور پر ابمان لاۓے ہیں اور بعض کا 
انکار کرۓے یں ۔ نیز وہ یه بھی کہتے ہیں که ذات باری کی طرف اوصاف 
تشبیہ منسوب کرتۓے کو عقل ناممکن جانتی ہے۔ بس نصوص تشبیہ کی تاویل 
کا قرینہ انْ کے ہاں غقل ہوئی ے شیخ اکبر فرماۓ ہیں که عقل کی ے 
کھ انبیاء کی رسالت ثابت ہے اور جو خبریں انیوں ۓ دی ہیں وہ درست ہیں 
اور معجزہ ان کی دلیل ےء اور پیغمبران کرام ے خہر دی کہ صفات تشبيه 
ذات واجب میں موجود ھیں۔ لہذا یه ضروری ےکە یه خہریں درست ھوں۔ بس 
عقلی طور ہے صفات تشبیہ ھوکئیں۔ بناء براں نصوص تشبیە کا انکار عقل کی اغلاط 
میں سے ہے اور عقل پر بھروسهہ نہیں کیا جا سکتا۔ تشبیه اور تنزیہ کے بارے میں 
شیخ اکہر قدس سرہ فرماۓے ہیں 

فان قلت بالتتزیه کنت ۔مقیداً و آن قلت با لتشبيه کنت عدداً 
آگر 23 صرف منزہ کہوگے تو ذات بجحت کو غیب کا پابند کر دو کے 
اور اس کے ظہور کا انکار کرو کے باوجودیکه اس ۓ خود کو ظاھر کہا ےہ 
اور اگر اس کی تشبیة اس طرح تسلیم کروگہ جس طرح مسمه مانتے ہیں تو 
تم اللہ تعا ی کو حدود کر دوگے باوجودیکہ الہ تعا ی عدود نہیں ۓے۔ اس 
کے بعد فرماۓ ہیں : 

و ان قلت بالامربن کات مسدداً کثنت اماما ق المعارف سیداً 
اور اگر ذات باری کے لیے دونوں امور کا اقرار کروگہ یعنی تنزيه اور 
تشبیه مانو کے اور یہ کہو گے کھ وہ عین تشبیہ میں منزہ ےہ اور عین تنزیه 
میں سشبہ ہے تو تم معدود هو جاڑگے اور معارف الا ہی کے امام اور سردار 
ہو جاؤ کے ۔ آکے فرماۓ یں : 

فمن قال بالاشفاع کان مشرکا- سن 'قال بالافراد کان موحداً 
جو لوگ موجودات کو متعدد کہتے یں یعنی واجب کو علیحدہ وجود 
سمجھتے یں اور ممکن کو علیحدہ وہ مشرک ہیں کہ انھوں ۓ وجود باری 
کے علاوہ دوسرے وجود کو اس کا شریک گردانا اور یہ شرک خفی ے اور 


ز ۔ یعْی نصوص تنزیه کو اصل قرار دیتے ھوۓ اشاعرہ نصوص تشبيه 
مث ہاتھ وغیرہ کی قدرت ے تاویل کرے ہیں ۔- مترجم۔ 


تنزلات ستهہ ۳۹ 


جس نے وجود کو واحد اور فرد مانا کیونکه ذاتحق موجود ے؛ وه ایک ے 
اور مظاعر کی کثرت اس کی وحدت کے مناق نہیں ہے تو وە شخص موحدے۔ 
آتے فرماۓ ہیں : 

فایاک والتشبيه ان کنت انی وایاک و التثزیه ان کنت مفرداً 
یہاں پر ”' ثانی “ یا اسم فاعل ہے یعنی تعریف کرئۓ والا یا دوم کے مفہوم 
میں ے۔ پس صراد ید ےہ کہ اکر تم خدا کے ثناء گو ہو يا دو وجودوں کے 
قائل ہو تو اپنے نفس کو تشبیه مفرد ہے باز رکیو بعنّی اس طرح تشبیهہ نه 
دو که ذات واجب کو ایک وجود مانو اور خود کو اس کا غیر سمجھو بلکهە 
مظاعر میں اس کی تشبیہ کے قائل رہو۔ اگر تم مفرد ہو بعْی تنزیہ اور تشبیه 
کو علِحدہ علیحدہ سمجھتے ھو تو تم کو چا هیے کہ عین تثزیه میں تشبيه کے قائل 
رهو اور عین تشبیه میں تنزیه کے قائل رھو۔ 

فا انتھو بل الّت ہو و تراہ یق عین الامور مسرخا و مقیداً 
یعنی تو ذات حق کا عین نہیں ےہ کیونکھ وہ وجود مطلق ہے اور تو مقید اور 
متععن ے ۔ لہذڈا تو ذات مطلق کا عین کس طرح هو سکتا تما!ا؟ ' اللتہ تو 
عبن حق اس اعتبار ے ے کہ ذات حق تیرے اندر متعین ہوکنی ہے اور تو 
ذات حقق کو عین موجودات میں اس طرح سشاعدہ کرتا ے که وہ قید تعین میں 
ھے بھی اور نہیں بھی ء یعنی ھر قید تعین میں ہے ۔ فلا موجود الا اللہ ۔ 

مولوی جلال الدین رومی قدس سرہ فرماتے ہیں : 

نا مصور یا مصور گفتدت باطل آمدء ےۓ زصورت رستنت 

نا مصور يا مصور پیٹں اوست کو ھمہ مغز است بیرون شد زپوست 
تمھارا یه٭ کہنا کهە خداا امصور یعی ے صورت ےہ بٹا بران منزہ عے 
غلط ہے ۔ اسی طرح یه کہنا کہ وہ مصور بیعنی صورت والا ے اس میں قول 
باطعل پوشیدہ ہے ؛ کیو نکە اس کلام میں دراصل صورت سے خلاصی نہیں پائی 
جاتی ؛ اس لیے اس میں تنزیہ محجوب پائی جاتی ےہ جوکہ باطل ۓے کہ یه 
تنزیہ حقیقی نہیں ہوتی بلکد جرد کے ساتھ تشہبہ رکھتی ےہ اور تقید ہے ۔ 
اس کی وجھ یہ ے کے جرد کا تعین اجسام کے امکات سے ہوتا ےہ اور امکات 
میں صورت چھپی ہوتی ہے ۔ اس لے جرد تھی از صورت نہیں ھوےۓے۔ اس 
وج ے تنزیةہ حجوب قول باطل ہے که وجود کو تعینات میں مقید تسلم کر لیا 
ہے ۔ البته اس کے سامنے جو مغز ہو پکا هو اور اپنے پوست کو دور 
کرچکا ہو یعنی جس کو فناہ نی اللہ اور بقاء باللہ حاصل ھو چکی هو نا مصور یا 
مصو رکہنا درست ے ؛ کیونکہ اس پر یه حقیقت واضح ھوچی ‏ ۓ کہ ذات بجت 


۰ُ اقبال ر یو یو 


عین تشبیهہ میں منزہ عے اور عین تنزیہ میں مشبہ ھے۔ چنانچہ اس سے پہلے 
مولانا فرما چکے ہیں : 

از تو ہے نقش با چندین صور ھم سشبہ ھم موحد خیرہ سر 
یعنی اے ذات جو اپنے کال ذاق میں صورت سے ے نیاز ھے اور اہن 
مظاعر میں اتی صورتیں اختیار کیے ہوۓ ے تمرے معامله میں تشبیە دینے 
والا اور ایک ماننے والا حیران ے ۔ بیعنی وہ لوگ بھی حیران ھیں جو ایک 
وجود کے قائل ہیں اور وہ بھی جو واجب و ممکن کو علیحدہ علیحدہ وجود 
سمجھتے ہیں ۔ 

فلسفی اس نظريیه کو یه که کر باطل قرار دیتے ہیں کهہ يہ خلاف 
عقل ۓے کہ ایک کا ظہور متعدد میں ہو ۔ پس مسثله وحدت وجود درست 
نہیں ے ۔ 

اس کا جواب يہ ہے کھ عقل متوسط جس نے علوم حاصل کرکے 
استدلالات عقلی کی مشق کی ےہ وہ اس کا ادراک نہیں کر سکتی کہ وحدت 
کیا ے ۔ اسی لیے وہ اس کا ظہور متعدد میں نا ممکن سمجھتی ہے مگر اس 
عقل کے حکم کا اعتبار نہیں ۓے کیونکہ عقل کے استدلالات غلطیوں سے خا یىی 
نہیں ھہھوے : 

ہاۓے استدلالیان چوبین بود ہاۓ چُوبین سخت ے جمکان بود 
یعبی استدلال کرۓ والوں کے پاؤں لکڑی کے ھوۓ ہیں اور لکڑی کے پاؤں 
سخت ہوتے ہیں مگر ے مکین عوۓ یں ۔ 

اگر عقل کو "مام اموو ی حقیقت استدلال کے ذریعہ معلوم ہو سکتی تو 
انبیاء علیة السلام کے بھیجنے کی ضرورت نە تھی ء اور جب پیغمبر کے پھیجئنے 
کی ضرورت پیش آئی تو معاوم ھوا کہ عقل امتدلا ی خدا کے اسرار دریافت 
کرۓ سے قاصر ے۔ پس عقل استدلالل اس قابل نہیں کہ اس پر بھروسهہ 
کیا جاۓ۔ علاوہ ازیں کثرت میں واحد کے ظہور کو ال بدیہی کہنا 
عقل کا حکم نہیں ہے بلک وہم کے جس نے شیطان ے گمراہ هو کر یه 
حکم لگایا ۓے اور اس حکم باطل کو بلیہی قرار دیا ے ۔ نتیجہ یه ھوا 
کہ عقل استدلا ی الجھن میں سبتلا ہو گئی ۔ کبھی کہتی ے کہ ایک کا 
ظہور متعدد میں حال ہے ٤‏ کبھی کہتی ےہ کہ جائز ے ۔ کیا تم نے 
یه نہیں دیکھا کە یه عقل حم لکای ےھ کھ ایک ھی ماعیت یی کو 201 
طبعی“' کہتے ہیں متعدد افراد میں پائی جاتی ے؟ پس یه اس بدیھی کب رھا 


تنزلات سته ۱ 


کە واحد کا ظہور متعدد مس مال ھ ؟ 

برخلاف اس کے عقل کاسمل جو ور اللبی سے کسب غیاء کرتی ے اور 
انبیاۓ کرام کی پیرو ہے ء جو کچھ انیوں ۓ خبر دی ھے اس ہر ایمان 
لای ے ء اس میں کسی قسم کی تاوبل نہیں کرق اور اس طرح ببیغمبران 
عظام 2 چراغ نبوت کے عام حاصل کیے ہوۓے ء؛ کشف صحیح سے 
جو کتۃاب و سثت کے موافق ےہ اس پر اسرار واضح عورے ہیس ۔ بهھ وہ 
عقل ۓے جو پیروی ہے لاق ھے ۔ یه عقل کثرت میں واحد کہ ظہور 
کو ال نہیں سمجیتی بلگه اس ظہور کا مشاعدہ کرق ے اور آِ٘س کو 
درست خیال کریق ہے ۔ 

مشلمین میں جو وخذتاوجود کے نکر ہیں امن انظزیہ کے خلاف بھ 
کہتے ہیں کہ ذات واحد کا ظہور کثرت مکنات میں شریعت منورہ کہ خلاف 
ے۔ اس کا جواب ید ے کہ شریعت وہ نہیں ےہ جس کا استخر اج متکلمین 
ے انی راۓ ہے کیا ہے بلک شریعت وہ ے جس کی خبر خداۓ تعالولٰ ے 
حضرت اد ل+ات عليه وڈ ى زبان پپٔارک سے دی ے آاو و کتاب 
وسنت میں موجود ے۔ کثرت میں ظہور وحدت کا نظریہ کتاب و سنت کے 
خلاف نہیں ہے البنہ ملین کی تاویلات کے خلاف ے جو کتاب واسٹت کے 
خلاف ہیں ۔ سیدالطائفه حضرت حثید بغدادی قدس سرہ فرماۓ ھی : '”'علمنا 
ھذا مقیدا بالکتاب والسئة“ یعنی جو علم گزوە صوفیاء کو عطا کیا گیا ھے 
وہ کشف سہکے ذریعه حاصل ھوا ےے اور وہ کتاب و سنت کے ساتھ مقید ے 
اور کتاب و سنت سے ان کی تائید ھویق ھ > کتاب و سنت کی تائید تو ایس 
کلم توحید لا اله الا ات سے ظاھر موق ۓ کیونکھہ اس کا مفہوم بجی ےے 
کہ خدا کے سوا کوئی معبود مؤنبود نہیں ہے ۔ بس جو الله ظاھر ا وہ 
ذات اللٰہی ے کیونکه اَلقاإتعبود کو کہتے ہیں:ئاالةت میں معبود اس کو 
کہتے ہیں جس کے رو برو انمان ابی لت کا اظہار کرے اور موجودات 
میں کوئی وجود ایسا نہیں ے جس کے روبرو دوسرا وجود خود کو حقیر 
سمجھے۔ پس جس کے سامنے خود کی کوی حقعر سمجھتا ےۓ وہ حقیقت میں 
عین اللہی ے ۔ پس ھر الہ کہ پردہ میں درحقیقت خدا ھی کی عبادت ک 
جاق ے اور وہ اله اسی کا مظہر ے۔ا اگرچهە پرستش کرۓ والا ابی ادانی 


1 ۔اگر یه نظریه تسلیمکر لیا جاۓ تو دنیا میں کس یکو مشرک نہیں کھ 


- اقبال ریویو 


ہے اس کو نهھ سمجھے ۔ متکلمین کا توحید کی یه تاویل کرۓے ہیں کهھ 
خدا کے سوا کوئی معبود حق نہیں ےہ جس کی پرستش کی اجازت شریعت ۓ 
دی ہو ۔ اس ہہ یھ اتیج نکلتا ے کہ معبود باطل جس کی پرستش ک 
اجازت شریعت نہیں دبی موجود ے۔ ہو سکتا ے وہ [متلمین] یہ نہ سمجھے 
که یه تاویں بعید ہے اور کلمه کی عبارت اس پر دلالت نہیں کری ؛ خصوصاً 
جبکە آغاز رسالات میں سیدالمر سلین صلی الہ عليه وسلم ے کفار ق گر یش ہے کیا 
کہ ایک کلمہ ہے ء اکر تم سچے دل ہے اس کا اقرار کرو تو عرب اور عجم کے 
مالک ہو جاؤگے ۔ اس پر ابو جبھل نے کہا : کیا صرف ایک کیلمہ ے؟ 
آنحفضرت صلی الہ عليه وسلم ے فرمایا : هاں ایک کل ے۔ پس ابو جہل 
اور دوسرے کفارقریش جو موجود تھے انھوں ےۓ کہا : ایک کلم کیاء 
ہم دس کے قبول کرتۓے ہیں ۔ پس حضرت سیدالمرسلین صلى اللہ عليه وسلم 
ے فرمایا کہ کہو لا الہ الا اللہ ۔ اس پر کفار متنفر هوۓ اور حیرت میں 
پڑ کر کہنے لگےۓا: کیف پسع الخلق اله واحد؛ یعنی اس کثبر خلوق 
کے لیے ایک معبود کیونکر کاق ہوکا؟ واحد ے تعینات کثیرہ کیونٹکر 
وجود پزیر ھوں گی ؟ انھوں ےت یه بھی کہا : اجعل الا لہة الہا واحدا 
ان ھذا لشئی عجاب )[ کیا مچد صلی اللہ عليه وسلم ے متعدد معبودوں کو 
ایک ساد ہا دی ے۹9 یه تو عجیب بات ے ] ۔ بعض کفار ے لہفقی 
کہا سا سمعنا نذا ی العلة الاخرة ؟“ یعنی کسی مات میں ہم ۓ يە بات 
نہیں سی کھ متعدد معبود ایک معبود میں عحدود ھوگۓ ھوں۔ اس روایت 
کو انصاف کی آنکھ ہے دیکھو تو معلوم ہوتا ےہ کھ بخاطبین نے کلمہ توحید 
سے بہی سمجھا تھا که جمله معبود صرف الله کے مظہر ہیں و لے اجب 
مس پڑ گے 2 اگر وى/یہ سمجھتے۔ کہ معبود حی صرف عین الہ ے ؟ معبود 
باطل ار نہیں ےہ تو وہ تعجب کیوں کرۓ ؟ ظاعر 2 مخاطبین 
اھل زبان تیے اوو حو و کچھ وه سمجھے 7 غے مفہوم کلام وی تھ ۔ آنححضرت 
صلى اللہ عليہ وسلم نے ان کے ہے انکار پا ری یه نہیں 
فرمایا کہ الہ ہے صراد معبود حق ے اور اس طرح متعدد معبودوں کا ایک 
اله کرنا لازم نہیں آتا ۔ پس لا اله میں الا براۓ نفی جٹس نے ؟ یعنی جنس 
الہ بجز اللہ کے نہیں ےہ ۔ اس لیے جب قیامت کے دن بتوں وغیرہ کے متعلق 
لوگ کہیں گے کەہ ہم نے ان کی پرستش کی تھی جو التهہ کہ ماسواء یں تو 
وہ معبود کہیں گے کھ يف لوگ اس قول میں جھوئے ہیں ۔ اس میں ان 
کی طرف جھوٹ کی نسبت اس اعتبار سے کی گئی ہے کم وہ عبادت اور ہپرستش 


تنزلات سته سم 


حقیقت میں حق تعالیل کی پرستش تھی جو اس تعین کے ساتھ ظاعر ہوئی اور 
اس متعین کی عبادت نه تھی ۔ بس ان کفروں کا یه قول کہ ہم ان تعینات 
کی پرستش کرے تھے جو خدا کے سوا تھے جیوٹ اور بہتان ہے ۔ اس بیان 
ے یه اس واضح هو جاتا ے کہ حق کا ظہور متعدد تعینات اور مظاعر میں 
عین شریعت ہے ۔ جملھ پیغمبروں نے مثلاٌ نوح؛ شعیب ؛ صالح؛ ھود 
علیہم السلام ۓے لوگوں کو دعوت نویں دی مکر الہ کی طرف جو کسی نہ 
کسی مظہر میں ظاہر ہے ۔ چنانچہ خود حق تعالیلٰ نے ان اقوام کی حکایت 
بیان کرے ھوۓ فرمایا کہ ان پیغمبروں ۓ انی اپنی قوم ے کہا: ان اعبد 
الہ مالکم من الہ غیرہ ؛“ یعنی اس اللہ کی عبادت کرو جس کے سوا کوئی الە 
نہیں ےہ ؛ بالفاظ دیگر تم جس معبود کی الوہیت کا گان کرۓ ہو وه اسی 
کی عین ذات ے اوروھی معبود ۓ ھر تعن کے اندر۔ بس ان تعینات 
کو ترک کرکے اس ذات کی۔عبآدت کرو جو ان تعینات میں ظاعر کے 
یعنی اللہ کی عبادت کرو اور مظہر کی عبادت چهوڑ دو اور یه آیت اس اس 
پر نص ےہ کہ خدا کے سوا کوئی معبود نہیں ہے ۔ مگر متکامین نے اہی 
تاویل پر کمر باندھی "اور کہا کہ ال کے اد الہ حق یا معبود حق ے 
جس کی عبادت شرع میں ہے ۔ یہ نہ سمجھے که انبیاء علیہم السلام آغاز رسالت 
میں کوئی ایسا کیمہ استعمال نہیں کرے جس کی تاویل کی جاۓ اور ان میں 
سے کبھی کوئی کسی اور مقصد کے لیے کلام صریج استعال نہیں فرماے۔ 
یہ اس ظاعر سے ۔ ولیکن سن لم یجعل الہ لہ نوراً فا لہ من نور؟“ یعنی جس 
کے لیے اللہ ۓے نور نہیں پیدا کیا اس کے لیے کہہیں نور نہیں ہۓے۔ 

اللہ تعالیٰ یه بھی فرماتا ے : عوالتہ فی ا!۔سموات والارض ؛ یعنی وھی الہ 
آسمانوں میں ے اور زمین میں ہے ؟؛ اور بهہ آیت اس امس پر نص ےۓ کہ 
الہ تعالیٰ آسمانوں اور زمین میں ظاعرے یعنی ہر مظہر میں ظاعرے۔ 
منکلمین ۓ تاویل کا گھ“وڑا دوڑا کر یہ کمہاے کہ ۂ'القہٴ+؛ اس آیت میں 
می معبود ے ؟؛ یعنی القہ وہواے جس کی آسانوں اور زمین میں عبادت کی 
جاتی ےہ ۔ وہ یہ نہ سمجھے کہ اللہ ذات واجب کے لے علم ہے اور کسی 
دوسرے مفہوم میں اس کا استمال درست نہیں مگر باوجود اس کے ہم یه بھی 
کہ ہیں کم یه مفہوم بھی عاری تائید کرتا ۓ ؛ یعنی آسانوں میں اور 
زمین میں جس ھسی کی عبادت کی جاتی ہے وہ عین اللہ ے ۔ مکر یہاں بھی 
انھوں ۓ معبود کو عبادت شرعیه ے مقید کر دیا ے ۔ اس صورت ے 
کلام اللٰبی معمہ ہو جاتا ے ۔ 


یم اقبال ریریو 


الہ تعااول یه بھی فرماتا ہے : ھوالڈی یالس)ء الە و یالارض الە ؛ یعی 
اھ وہ ذات ے جو آسان میں معبود ہے اور زمین میں معبود ے۔ یه آیت 
اس اس پر نص ے کهھ اللہ تعا'یل عر الہ اور معبود کا عین ےہ جو آسان 
اور زمین میں ہیں ۔ متکلمین ے یہاں بھی ایسی تاویل پر کمر باندھی کهھ 
بجز نظر انداز کرۓ کے کوئی چارہ نہیں۔ 

اللہ تعالول یه بھی فرماتا ے :: ان الذین یبایعونک ھت الشجرة انما 
یبایعون اللہ ید اللہ فوق ایدیہم ؛ یعنی ذدرخت کے نیچے جن لوگوں ۓے آپ 
سے بیعت کی ہے انیوں نے صرف اللہ سے بیعت کی ے۔ اس سے معلوم هوا 
کھہ حضرت رسول خدا صلی انقہ علیہ و آلہ و اصحابہ وسلم اللہ کے عین تھے 
اور اس ببیعت کے وقت صحابہ کرام اق کا مشاعده فزما رے تھے اور 
رسول اللہ صلى الہ عليه وسلم ے جو خدا کا مظہر یبا تا کیا 
فرمائی کہ التہ تعالوٰ ۓ اسی مفہوم کو واضح کیا ے کہ یه فرمایا ے 
کھ الله کا ھاتھ صحابہ اور بیعت کرۓ والوں کے ہاتھ پر ے مگر وہاں تو 
سردار دو عالم کا ھاتھ تھا اور بیعت کر ۓ والوں ۓ اسی ھاتھ پر بیعت یق 
تھی ۔ پس معلوم ٭وا کہ رسول اللہ صلی اللہ عليه وسلم ذات ال ہی کا عین 
تھے اور بثیعت کرۓ والے صحابہ اسی کا مشاعدہ فرما رے تھے ۔ اس سے 
ثابت ھوا کہ رسول القہ صلی اللہ عليه وسلم کا دست سبارک خدا کا ہاتھ 
تھا ۔ اس مفہوم کی اید کرۓ والی آیات و احاذیث بہ کثرت ہیں که 
حق تعاایل ان مظاھر ممکنہ میں ظابھر ے ۔ مگر ان کا اعادہ طولانی ھوگا لہذا 
ترک کیا جاتا ۓے۔ 

اگر کوئی شخص يہ سوال کرے کھ یه حسوسات جو نظر آتی هیں یا 
دیگر حواس سے ادراک کی جاتی ہیں حق تعالول کا مظہر اور اسی کی جولان کاہ 
ہیں اور حق کے ساتھ ان کا اتحاد بھی ےٴ تو ان کی عبادت مذموم اور 
منوع نه ھوگی ۔ پس یە عبادت خود حق کی عبادت ہوگی ۔ اس کے جواب 
میں ہم کہیں کے کہ اس مظہر کی عبات الا ظرح کی جا سکی ے - ایک 
یہ کہ اس متعین کی عبادت بایں طوو کی جاۓ کە اس متعین کی عبادت کی 
جا رھی ھے پس یە عبادت شرک ہوک اور ظام عظیم ہوگا۔ تمام انبیاء و مرسلین 
اس پر مامور تھے کھ اس شرک سے باز رکییں اور جو شخص اس متعین 
کی عبادت متعین سمجے کر کرتا ے خواہ اس متعین کو انی نادانی ہے 
خدا تعالیٰ کی حقیقت کا غیر سمجھے یا اسی کہ شون ہے جاۓ لیکن چونکہ 
اس کی نیت اس متعین خاص کی عپادت ہے خواہ اس کو معبود حقیقی سمجھے 


تنزلات ستهہ ۵ 


پا تقرب ال ہی کا ذریعد جاۓ ہر حال میں ەشرک ہوکگا اور ظام عظم کا 
مرتکب ہوکا؛ ہیشہ دوزخ میں جلے ػا اور اس شرک کی کبھی مغفرت 
نە هوگی ۔ عبادت کی دوسری صورت بی ہے کہ القہ تعالیٰ کی عبادت کرے 
جو کسی پیکر میں ظاعر ہے اور اس قسم کے متعینات کو سجدہ کرے لیکن 
اس کی نیت صرف اق کو سجده کرنا ھو اور اس مکن کو اس کا مظہر 
سمجھے تو اس قسم کے مظاھر خداکی عبادت کا قبلہ ہوں گے۔ ہپس اگر 
شریعت ۓ اس مظہ ر کو قبله بناۓ کی اجازت دی ہے جیے کعبه ؛ تو یہ عبادت 
صرف جائز ھی نہیں واجب ھوگی۔ ائر شریعت ۓے اجازت نہیں دی جیسے بت 
کو قبله بناۓ کی اجازت نہیں دی وغبرہ؛ تو اس طرح کی عبادت حرام ھوگی۔ 
اس اس کا راز یہ ےکه اگرچہ ان مکنات میں ظاعر حق ایک ہے کر ہر جگھ 
اس کا تعن جدا ے جو دوسری جگه نہیں سے اور ھر تعین کے کچھ 
خواص اور لوازم میں ۔ ان میں ہے یه بھی ے کہ بعض تعینات عبادت کا 
قبله ہو سکٹے ھھیں کھ وهھاں پر حق کک پرستش کی جاۓ اور بعض تعینات 
ایے ہیں کہ ان گی ظرف عبادت نہیؾ کی جا:سکتی اور اکر کونی ان کو 
اہنی عبادت ك قبلہ بٹاۓ تو راندۂ درگاہ اور عذاب کا ءستحق ہوکا ۔ اسی طرح 
جتنے امو کا سای کیا کیا ھے ے گوحق کے شثون ہیں لیکن ببض کام اور 
ان کا تعین اس تسم کاۓے که ان پر عمل کرۓ والا ثواب؛ خدای خوئنودی 
اور اس کے تقرب کا مستحق ہے اور بعض اعال ایسے ہیں کہ ان کا عمل 
کرۓ والا عذاب الٰہی ء غضب خدا اور اس سے دوزی کاٴ مستحق ہہ ۔ 
شریعت میں اس ی بہوری تفصیل موجود ے ؟ بپس وہ اعال کے لیے ترازو ے ۔ 
چونکہ اعال کے خواص شریعت کے بیان کے بغبر معلوم نہیں ہو سکتے 
لیے اللہ تعالول ے اپنی رحمت ے پیغممر مبعوث کے تاکھ اعال کا نفع نقصان 
ظاہر کیا جاۓ ۔ یہ جو کچھ بیا نکیا ہے اثناےۓ مقصود میں بیان هو گیا ۔ 
ہم اپنے موضوع کی طرف رجوع کرے ھی ۔ 

تو جان لے کہ ذات الہی وجود غحض ے جو "مام اوصاف سے خا ی ے اور 
مرتبه ذات میں اس کو موجود نہیں که سکتے کیونکہ اس میں صفت وجود 
نہیں پائی جاتی ۔ وه نفس وجود ے اوز اہی ذات سے موجود ہے اغراض کی وجهھ 
سے نہیں کیونکہ وہ صفات تو استخراج کی جاتی ہیں ۔ وہ اپنے مرتبہ ذات میں 
معدوم بھی نہیں ہے ۔ اس کی وجہ ظار ے کم وہ واجبالوجود ے جس کے 
مرتبه ذات میں عدم کی اثر انگیزی اور قبولیت نہیں ے ۔اور چونکہ وه خود 
وجود مطلق ہے اس می ںکوئی صفت نہیں پائی جاق؛ مثلاٌ عالم؛ قدیر؛ خالقء رازق 


۲۴۹“ اقبال ریویو 


وغیرہ هونا ۔ مرتبهۂ ذات میں نفس وجود مطاق ہے اور اس کی ذات اس کے 
روبرو حاضر ہے اور مرتبه ذات میں وجوب و استغناء بہ درجه کمال پاۓ جااۓ 
ہیں ۔ مرتبة ذات میں وہ عالم سے ے نیاز ھے اور مرتبه ذات کا ادراک نہیں 
کیا جا سکتا ۔ اس مرتبھ میں ماسواء ھلاک هو جاتا ے ۔ حافظ شیرازی 
فرماے ہیں : عنقا شکار کس نہ شود دام باز چین ؛ یعنی عنقا کسی کا شکار 
نہیں ھوسکتا ء اپنا جال لپیٹ لو ۔ 

صدیقون کے پیشوا کا مرقبھ انبیا و مر‌سلین کے بعد ے اور جو اولیاۓ 
مقربین کے امام ہیں ؛ رسول ال صلی القہ عليه و آله وسلم کے ظاھری و باطنی 
خلیفه میں ؛ یعٔی امیرالمومٹین و امام الہادیین ابوبکر صدیق رض اللہ عنه ۷۸ 
ۓے فرمایا : العجز عن درک الادراک ادراک کء یعنی یه پبچان لیٹا کكه عم س 
ذات کا ادراک کرنۓ ہے عاجز ہیں ادراک ہے ۔ یعنی ذات بحت کا 224 
حال ے ۔ پس اس عجز کا اعتراف ھی ادراک ہے اور کال معرفت اس عجزی 
موی ہا ۔ حدیث شریف میں آیا ھے : ان للہ سبحانه حجاباً نور ظلمة ؛ یعنی 
ذات الہی کا حجاب ایک تاریک نور ھے ۔ نور ہے مراد صفات جا ی اور 
ج۳ ال ے اور ظلمت ےہ صفات جلالی اور اوصاف انفعا لی مراد ہیں ؛ 
یعنی ذات بجحت بورے طور سے ے نیاز ھے مگر اس کا وجود مطلق صفات میں 
پوشیدہ سے اور اوصاف کے پردوں میں وب ہے ؛ لہذا وہ کبھی نە انسانوں 
کے سامنے ظاعر ہوتا ہے نە ملالکهھ مقربعن کے ۔ 

اے برتر از خیال و قیاس و گان و وعم 
وز مر لہ تد انیو ید و خواندہ اع 

[اے وہ ذات کہ خیال ء قیاس ء گان اور وھم ہے بالا اور اس ہے بھی بالا ۓ 
جو لوگوں نے تعرے متعلق کہا ے ہم ۓ سنا ے اور پڑھا ے ۔] 

اس ذات کا؛ جو وجود مطلقی سے ء اپنے کال ذات کے ساتھ پردۂ غیب میں 
ے؛ جس کو غیب الغیب کہتے ھی اور اس کا ظہور ععافت مقامات میں ھوتا 
ہے ؛ ادراک بھی کیا جاتا ے اور عارفوں کو اس کا شہود بھی ہوتا ے 
مگر مقامات ذات کے تعینات ہیں اور ان کی کوئی انتہاء نریں ے ۔ لیکن اس کے 
کلی مراتب چھ ہیں ۔ ان میں سے پہلے دو درجے ایے مس که ان میں تعدد 
ہیں سے ۔ ان کے نیچے جو چار مراتب ہیں جن میں چار انواع اور اجناس 
ہیں ان کے افراد ے شر ہیں ۔ ان مراتب و تعینات میں ذات بےت کا ظہور 
اس وج سے ہوتاے کہ اس کے اساے حسثول کا کال 'مایاں ہو سکے ۔ 

تب اولٹی : تعین اول ہے یہ سراد ے کہ ذات حق کو اپی ذات بجت 


ثنزلات ستہ ۓ‌" 
کا شعور ہے اور عالم کا اجمالی شعور ہے کیونکہ وہ عالم اسی ذات کے ساتھ 
قانم سے اور اسی کی ذات ے اس عالم کا وجود وابہسته ے اور ذات بجعت ے 
وہ کسی طرح پہچانا نہیں جا سکتا اور جملہ صفات و اس اجا ی طور ہے اس 
کی ذات میں پاۓ جاۓ ہیں ۔ یعسی اس مرتبہ میں سمع و قدرت ایک 
دوسرے سے جدا نہیں ہیں ۔ یہاں نھ "نثرت حقیقی پائی جاتی ہے نه اعتباری ۔ 
ذات کے اس سرتبه میں جملہ ممکنات نابود ھی اور جملہ صفات اور اسإء اس کی 
ذات میں پیوستہ ھی ۔ چنانیه اس ص تہ کو غیب اول کہتے ھی کیونکه ذات 
بحت ۓ غیب الغیب ے اولا اسی ص‌تبة میں ظہور قرمایا ے ۔ بایں وجہ یه غیب 
حے اور جن لوگوں کو تائید الہی سے بصیرت عطا ہوئی ہے اوران ہر حقائق 
اشیاء منکف ھوۓبھیں ان میں ے بعض ,لوگ اس کو عماء کہتے ہیں ۔ 
صرقبهہ دوم : تمین انی بے ۓؿہ مراد ے کہ ذات مستجع الصفات میں 
جمله صفات اور اساۓ کلی و جزنی کا تفصبلى علم ھوتا ے اور ان میں امتیاز 
بھی قائم ہو جاتا ہے ء مثاے سمیع اور قدیر میں امتیاز کیا جاتا ہے ء اسی طرح 
قدیر اور عام میں ۔ اس مرتبہ میں ثثرت اعتباری پیدا ہویق ہے ۔ اسم سے 
مراد یہ ے که ذات کسی صفت کے ساتی موصوف ے اور کال اسمی اس 
درجہ میں حاصل ہو چکا ےید اٹرجہ یه اسء متعدد ھیں اور ایک دوسرے 
سے شناخت کیے جاۓے میں مگر چوٹکھ ان کا اطلاق ایک هی ذات پر کیا 
جاتا ے اس لیے :ھر اسم اسم ذات ہوتا ہے اور ایکہ کے بجاۓ دوسرا نام بولا 
جا سکنا ھھے اور اس طر اہم دوسرے کت یجاۓ لؤتض' نھو جاۓ کا ۔ 
اسی لی ےکہتے هیں : ھو ال الرحان الرحم الملک التدوس الخ یعی وہ اللہ ےء 
رحان سے ؛ رحم نے ء ملک لغ ؛ قدوس ہے وغبرہ ۔ اس مرتبہ میں ذات ححت 
کو جملە امکنات کا تفصیلی علم بھی حاصل ہوتا ھے اور اعیان ممکنات علعیٰ 
طور سے موجود ہو جاۓ ہیں اور چونکہ اءیان مْ‌تبة علم میں موجود ھوے 
ہیں اس لے اعیاں ثابتہ کہہلاۓ ہیں ۔ یه علم پروردکار عالم کا ے کہ اس 
ے عالم کو اہٹے اس عام کے ان اعیان کی صلاحیت کے لالق وجود خارجی 
بخشا ۔ اور وجود میں لاۓ کا طریقه یہ تھے کہ جب خداۓ قدڈوس کسی چمز 
کو پیدا کرنا چاھتا ے اس عین یا وجوڈ ذُعئی) کو خاطب کر کے گہتا ے 
کہ ”کن“ یعنی هو جا۔۔اور یە کلام حرف اور آواز کے ذریعہ نہیں ھوتا۔_اس 
وقت وہ عین یا وجود ذعنی اس حکم کی تعمیل کرتا ہے اور اس قول کے فوراً 
بعد وجود میں آ جاتا ے ۔ ان اعیان ثابتہ میں ے ہر عین میں يہ صلاحیت 
سے کہ ایک خاص زمانہ میں خاص صفات کے ساتھ وجود پذیر ہو یعنی کوئی 


۴۸ اقبال ریودو 


عین ان صفات خاص کے بغیر وجود پذیر ہی هو سکتا' جو علم الہی میں 
موجود ہیں ؛ مثاِ صدیقین میں سب ہے بہتر حضرت ابوبکر صدیق میں اس کے 
علاوہ صلاحیت نە تھی کە وجود خارجی میں صدیقیت اور دوسرے مقامات 
ولایت پر سرفراز ھوں ٤‏ اور ابوجہل کے وجود ڈھی می ںکفھفر کے ساتھ متصف 
هھوۓ ھی کی صلاحیت تی ۔ اعیان ثابتھ مس سے هر عبن ياوجود ذھی خدا 
کے کسی نام کا مظہر ھوتا ے اور وہ ناماس عین کے پروردکار کا ے ۔ چونکه 
اہ تعااول جو اله مطلق ے وہ ھر عین کک صلاحیت و استعداد کے بقدر اس کو 
فیضان پہنچاتا ہے ۔ پس جس شخص میں شقاوت یا بد بی پائی جاتیق ے وہ اس کی 
آُس عظم استعداد کے باعث ے جو ٘س کے عین می پائی جاىق ھ۔ یه فیض 
پہنچاۓ والے کا قصوز نہیںاے بلکهہ اس کا قصور ے جس کو فض: پہنچایا 
جا رہا ے ۔ تقدیر کا راز اجا ی طور سے جی _ اس مرتبه میں واجب واممکن 
کا امتیاز بھی پیدا ھوا کیونکە جس ذات میں اوصاف کال پاے جاے هی وہ 
واجب ےے اور اعیان ابع ممکن ھی ۔ اس مرتبه اور درجھ میں ان دو 
حقیقتوں کا امتیاز قائم ھوا۔-ایک ذات جس میں خدا ہوے کی تمام صفات 
بدرحة کال موجود ہیں او دومرے 'وە حقیقت جس میں صفات کوثیہ پائی 
جاتیق ہیں ۔ لی ح_في ت5ا جب الوجود اور معبودے اور دوسری حقیقتِ ممکن 
اور -جادت گزار ھ ۔ یہ تعن ہش ول سے محختاف || کیونکہ ایی ماتیة 
میں جملهھ اوم اق اک و١‏ کو نیہ پائی جای انا ےہ اس درجہ میں احد کے ہکا 
جمله اساء کی احدیت ے ۔ 2ن دوس کے لہ الام اور اومائٹ ڑا 
معبودیت کے ھوں خواہ کونیت کے "و تہ تعین اول کے مه میںاواحد 
هیں جہاں ان میں کسی قسم بی کثرت نہیں پائی جا سکی۔ وہ صاقبد اس 
لیے خالص احدیت ے ۔ لہذا تعین اول کو احدیت آنہنے یں اور تعین ثائی 
کو وحدانیت ۔ رسول ٴ اہ صلى الہ غليه و آله وسلم کا غین ثابت جمله اعیان 
ثابتة کو فیض پہنچاۓ میں معین او مددکار ے ۔ تعین:اول اور تعین انی دونوں 
الوہیت کے درجے نہیں ۔ ان نے فروتر مکنات کونیہ (یعنی وجود میں آے 
وا ی اٹیاء) کے سراتب ہیں ۔ اس تعین ثانی کے بعد ھبا! کا ماہر ے ۔ وہ 
ایک ایسی حقیقت ے کہ اس سے حقائق اسکانيیه ظاھر ھورے میں اور اسی 
میں مکنات اور کائنات کا ظہور ھوتا ھ ۔ جب اسم رحان اعیان کائنات کىَ 





1 جب شعاغخ نور کسی تنگ روزن ہے گزرق ہے تو اس میں غبار کے 
سے ےہ 


ذرات آڑے نظر اے ھی ۔ ان کو ذرات در ہہ ٹہتے هھں۔م9ٹرجم ۔ 


تنزلات ستهہ ۴۹ 


طرف متوجہ وا اور اس ۓ کاثنات ہر رحمت ک ے کیف پھونک ماری تو 
يہ هبا حقیقت بن گیا۔ پس يہ ہبا نفس رجانی کا عین ہے اور یہ ہیا اب 
[بروردکار] کا مظہر ہے کہ پروردہار اسی ہبا میں ظاعر ہوا ۔ ایک اعرابی تۓے 
سردار دو عالم صلی اللہ عليه وسلم ے بە اصرار یه سوال کیا : این کان ربنا 
قبل ان بخلق السم|وات والارض ء یعنی عارا پروردکار آسان و زمین پیدا کرۓ 
سے پہلے کہاں تھا ؟ آنحضرت تے فرمایا : کان فی عاء ما فوقیا ہواء ولا عنیا 
ہوا ء یعنی ہارا پروردکار عاء میں تھا ء نہ اس کے نیچے ہوا ہے نه اوہر ھوا 
سے ۔ ھواے ساد عالم امکان ے ۔ یه الفاظ دیگر مارا پروردکارعء کے مظہر میں 
تھا جس کے اوپر یا نیچے ممکنات کا وجوڈ ئہ تھا ۔ وا کی تعببر مکن ے 
کرنا مترشح عوتا ۓے اس بات ے که لغت میں ع)ء رقیق بادل یا سحاب کو 
کہتے ہیں اور یہاں پر اس ہے مظہر عراد ہے جیسا کہ کہا کیا ۔ اس حدیث 
کی شرح میں امام احمد بن حنیل فرماے یں : کان الہ ولم یکن معه ھئی؛ یعنی 
اللہ تعالول مظہر عاء میں تھا اور اس کے ساتھ ممکنات میں ے کچھ نە تیا ے 
شیخ الالسلام عبداللہ انصاری فرماے ہیں کہ یە کللام بہت سے اسرارکا جامع ے ۔ 

م تب سوم : یه ارواح کا مظہر ہے اور تعین مادہ اور عرض یعنی جسم 
هوۓ ؛ رنگ شکل اپنا اور دوسرے تا ادراک کر سکنے یا اہئٔی ذات کی طرف 
محسوس اشارہ کر سکنے ہے جرد ہے ۔ ان روحوں کی دو قسمیں ہیں ۔ پہلی قسم 
کی روحیں جسم ہے کوئی تعلق نہیں رکھٹیں اور نہ جسم میں تصرف کرسکتی 
ہیں ء نہ اس کی تقدیبر کر۔کتی ہیں ۔ دوسری قسم گی روحیں جسم ے اس قسم 
کا تعلق رکھتی ہیں ۔ پہلی قسم کی روحیں مشاعدۂ حق سبحانه تعالیی میں 
متحیر ہیں ؛ ان کو اپنی خبر نہیں ۔ وہ مشاعدۂ جال حق انفرادی طور ے 
نہیں کرتیں بلکہ مشاہدۂ حق کے دریا میں غرق ہیں ۔ انہی کو کتاب اللہ 
اور سنت رسول میں ملاۓ اعلول ے تعہبر کیا گیا ہے ۔ انھی کو ملانک مہیمە 
یعی متحبر یا از خود رفتہ کہتے ہیں ۔ ان ملالکه کو آدم کو مجدہ کرۓ 
کا حکم نہیں دیا گیا تھا ۔ چونکہ تکلیں شرعی شعورک شاخ ہے اور یە شعور 
نہیں رکھتے ء پس سجدہ کے لیے کیسے مکلف کے جاتے ؟ اسی کی طرف اس 
آیت میں اشارہ کیا گیا ہے جس میں ابلیس ے اس وقت خطاب کیا گیا ے جب 
اس نے حضرت آدم علیة السلام کو سجدہ کرئنے سے انکار کیا حے : مامنعک 
ان تسجد || خلقت بیدی ء استکبرت ام کنت من العالین ء یعنی تجھے کس چیز 
ۓے روکا کە تو اس کو سجدہ کرے جس کو میں ۓ اپنے هاتھ ے بنایا ء آیا 
توۓ خود کو بڑا سمجھا یا تو ملالکہ عالیه میں ہے تھا جن کو سجدہ کا حکم 


۵٠‏ اقبال ریویو 


نہیں دیا گیا ۔ حدیث قدسی میں ہے : ان ذکرفی فی ملاہ ذکرةۃ تی ملاہ خبر 
مٹھم ء یعنی اگر بندہ یکو ملا میں یاد کرتا سے وی و ری بے 
بھتر ملاہ میں یاد کرتا ہھوں ۔ 

یاد رکھیے کہ اللہ ۓے ان ملالکه مہیمہ کو پہلے پہل عاء میں ظاعر کیا 
اور وجود عطاء کیا اور ان ملائکھ کی صف آخر میں ایک فرشتہ کو پیدا کیا 
اور اس کو ہر ہوۓ وا ی چیز کا علم ابتداے آفرینش ہے اس وقت تک کا 
بخشا جب اھل جنت جنت میں داخل ہوجائیں گے اور دوزخی دوزخ میں 
ڈالے جائیں گے اور موت کو ذبح کر دیا جاۓ کا ۔ اعل تصوف کی اصطلاح 

مین اس فرشتہ کا نام عقل کل او رش بعت میں ا فی اف مرا ہار ہیں ۔ 

اس فرشتے کے نیچ ایک دوسرا فرشتہ ے جس کو ان علوم یىی تفصیل سے 
آگاہ کیا گیا بے ۔ اس نیعچے والے فرشتے کو اعل تصوف نفس کل اور اعل شریعت 
لوح محفوظ کہتے ہیں ۔ یھ لوح بعنی تختّی هر قسم کی تبدیلیوں سے محفوظ 
ے اور جو کچھ ہوۓ والا ے اس لوح کے اندر محفوظ ھے اور اس قلم کے 
ذریعه جس کو عقل کل کہتے ہیں اس لوح پر ثبت ہوچکاے ۔ اور دوسرے 
ملالکہ کو جو کاثتات کا توووڑا تھوڑا علم دیا گیا ے وہ بھی اس میں درج ے 
اور جس طرح کائنات کا ایک سال کا علم ےہ دوسررے ملالکە جو اقلام هی وہ 
ان ملالکه ماتحت پر جو الواح یں فیضان پہنچاے ہیں اور کبھی ایسا بھی 
اتفاق ھوتا ۓ کە ان تختیوں پر کوئی حکم درج کیا جاتا ے مگر اس حکم 
کی معیاد درج نہیں کی جاتی ۔ ظار میں ہی معلوم ہوتا ےہ کہ یه حکم باق 
ہے مگر جب وہ میعاد ختم ہوجاتی ے اس حکم کو حو کر دیا جاتاے اور 
سنا دیا جاتا ے اور اس کا خالف حکم در ج کیا جاتا ےہ ۔ مگر لوح محفوظ میں 
اس قسم کی تبدیلیاں نہیں ہوقیں ۔ جب کوئی حکم میعادی ہوتا ھے اس کا 
وقت لوح حفوظ میں درج ہوتا ے ۔ اسی لیے الہ تعالیل فرماتا ے : لکل اجل 
کتاب یمحو اللہ مایشاء وما یثبت و عندہ ام الکتاب؛ یعنٔی ھر مدت کے لیے ایک 
تحریر ہے ۔ اس میں جس کو خدا چاعتا ہے مٹا دیتا ہے اور جس کو چاعتا ۓے 
باق رکھتا ۓے ۔ یعنی ان تختیوں میں ے ج سکو چاهہتا ےہ اس کی میعاد ختم 
ھوے کے بعد مٹا دیتا ے اور دوسری چیز کو اس کی میعاد کے ساتھ لکھ 
دیتا ے اور الد کے پاس ام الکتاب ہے ۔ وہ ایسی تختی ہے جو مٹاے اور نئے 
اندراج سے حفوظ ے اور ام الکتاب سے سراد نفس کل ہے جس میں سس ےکوئی شے 
مٹائی نہیں جاتی ۔ وہ تو دوسری تختیاں ہیں جن پر سے مٹاۓ اور اور آئے اندرلج 
کرۓ کا عمل ہوتا ے جیسا کہ اوپر ذ ک رکیا گیا ۔ ان ملالکہڈ مہیمہ؛ عقل کل 


تنزلات ستهہ ۰ 


اور نفس کل ہے پیوستہ ملے هوۓ دوسرے فرشتے صف بە صف اہنے درجوں ہر 
کھڑے ہیں اور وہ اسی جوعر عإء میں ختالف خدمات پر مامور ہیں اور وہ 
حق سبحانہ تعالیی کے حکم کی پیرویکرۓ میں جیسا کھ القہ تعالیٰ فرشتوں کى 
زبان سے فرماتا ے : وما منا الا ولہ مقام معلوم ء یعنی ہم میں سے کوئی نہیں ے 
مگر اس کی جگہ مقررے کہ اس ہے بڑھنا ممکن نہیں ہے ۔ اور عقل کل اور 
نفس کل کے بعد جعله ملالکہ مقربین مثاا جبرئیل و میکائیل اور مام فرشتے حکم 
کے انتظار میں رھتے ھیں تاکہ اس کی بجا آوری کریں ۔ ان فرشتوں کی خلقت 
اس طرح ےکھ اس ااٰہی کی نافرمانی نہیں کر سکتے ۔ ان کے بعد جوھر عء میں 
ملالکهة طبیعیه ہیں جو عالم اجسام پر موکل یں خواہ علمی دوں یعنی آسانوں 
پر ھوں یا سفلی ہوں جو ان سے فروتر ہیں ۔ یه فرشتے بھی کبھی خدا کے 
حکم کی نافرمانی نہیں کرتے اور جن خدمات پر انھیں مامور کیا گیا سے ان میں 
لگے ہوۓے ہیں ۔ ہی فرشتے عالم علوی اور عالم سفلی کا بندوبست کرے 
ہیں ۔ ان میں ے بعض کے سبرد ان اشیاء کے فراہم کرنۓےی خدمت ہے جن 
سے جسم انسانی نشو و 'ما پاتا ے اور خوراک حاصل کرتا ےہ یا اور دوسرے 
امور جن کا جسم انسانی سے تعلق ے ۔ بعض فرشتے اعال نکاری پر مامور 
ہیں ۔ وہ ان فرشتوں میں شامل ہیں جن کوٴ اقلام و الواح کہتے ہیں ؛ وہ 
بھی معزز یں ۔ نامۂ اعال کی ان تختیون پ رکبھی کچج لکھا جاتا ے او رکبھی 
خدا کی مہربانی ے گناھوں کو مٹا دیا جاتا ے ۔ بعض فرثتۓ انسانوں کو ٹیکیوں 
کی طرف رہنایکرتے ہیں ۔ ان میں سے بعض فرشتے اللہ تعالول کی تسبیح اساۓے 
تنزیہ ےکرتے میں :اور ان کو اساے تشبیة کی خین نہیں ےہ اور ھر فرشتہ 
اس نام کا ورد کرتا ے جس کا وہ مظہر ہے اگرچه ملالکه طبیعیهہ کا وجود عالم 
شہادت کے بعد ے مگر چونکہ وہ نہایت لطیف ہیں اور عالم جبروت کے قریب 
ہیں جو تعین نی کی کثرت کا نام ہے یہ اس لیے تیسرے درجہ میں شار 
کے گئے ہیں ۔ 

جو روحیں جسموں ہے تعاق رکوتّی ھیں وہ نفوسص آس|نی بھی ہیں نفوس 
حیوانی بھی اور نفوس شیطانی اور نفونی جنی بھی ۔ نفوس شیطانی خدا کے اسم 
مضل کا مظہر ہیں ۔ وہ اسی نام سے تسبیح ال ہی کرے اور ھءیشہ خلوق ال ھی 
کو گمراہ کررۓ پر آمادہ رھتے ہیں ۔ یہی ان کی پیدائش کا اقتضاء ے > 

جو روحیں جسموں ہے تعلق رکھتی ہیں ان میں روح انسافنی بھی ےہ ؛ 
یعنی خدا نے جو لطیف اشیاء پیدا کی هیں ان میں سے ایک لطیف شے ہے ٭ 
اس میں "مام اشیاء کا علم پوشیدہ ے اور بالفعل موجود ے اور تعین انی کے 


٢ٹ‏ اقبال ریویو 


ظہور کا پورا پورا مظہر ےہ اور عقل ہے مشابہ ے بلکہ عقل کل ہے بھی 
افضل ہے کیوٹکہ عقل کل میں ان امور کا علم پوشیدہ ہے جو قیامت تک 
وقوع ہوں گے ۔ اور روح انسای میں جملھ اشیاء اس طرح پوشیدہ ہیں جس 
طرح تعین انی میں موجود ہیں ۔ انسان اگرچہ اس واحد ہے لیکن تعینات 
کثرت میں وجود پذیر ہے ۔ اور ید تعینات کثرہ ارواح حیوانی ھیں اور 
انسان کے هر فرد میں ایک روح حیوانی رواں دواں سے ۔ روح حیوانی ایک 
جسم لطیف سے اور اس کی شکل عوبھو جسم انسانی کی ہوتی ہے اور وہ روح 
حیوانی جسم انسانی میں۔رواں دواں رمتی ہے اوراس کا ھر جزو :جسم انسانی 
پر منطبق هو جاتا ے بلکہ روح حیوانی کا ایک ایک جزو بدن انسای کے 
ایک ایک جزو ے متحد هو جاتاے مگر اس اتحاد کی حقیقت پورے طور 
سے معلوم نہیں بے ۔ چنانیہ حضرت شیخ حب اق اله آبادی فرماۓ دی : 
ارواحنا اچسادنا, واجسادنا ارواحنا؛ ینی ماری روحیں ہارےٴ جسم 
ہیں اور جسم روحیں ہیں ۔ دنیا میں لذت و۔الم سے یہی روح جھوانی 
متاثر ہوق ےہ جو متمین ہوتی ہے ۔ البته روح انسانی اس تعین سے قطع 
نظر کرے ہوںۓ اپنے صرتیڈ وخقات, میں لذت و الم سے ے نیازے ۔ 
اسی وج سے شیخ اکبر نے اس اس یی صراحت یی سے کە یہ روح حیوانی 
جو متعین خاص سے اس روح انسانی کی سواری ہے جو تعین ہے ےرداۓے 
اور اس اعتبار سے مطلق رے کہ اس کا وجوداو ظہور اس عدود متید 
کے علاوہ نہیں سے ۔ رومی نے جو فرمایا ے اس سے بھی یہی سمراد ے : 
تفرقہ در روح حیوانی یود نفس واحد روح انسانی بود 
یعی تفرقه اور امتیاز روح حیوانی کا خاصہ سے جو متعین سے ۔ مگر اپنے 
مرتبةۂ ذات میں ان تعینات ہے قطع نظر کرۓ هوےۓے روح انسانی واحد 
ہے ؟ اس میں کثرت نہیں ہے ۔ روح حیوٰائ جوھر لطیف ے اوز ھەیشہ رھنے 
والی ہے ؛ موت کے ساتھ معلوم نہیں ہوتی کیونکەہموت عدم کو نہیں 
کہتے بلک موت سے يہ مراد ے کہ اجزاء. ایک دوسرے سے جدا 
ھو جائیں اور روح جسم ے باعر نکل جاۓ اور عالم صور کی صورتوں میں ایک 
صورت اختیار کر کے بدن سے جدا ہو جاۓ ۔ چنانثہ قبر میں اسی ہے 
سوال کیا جاتا ہے ۔ سوال کرے والے دو فرشتے ہیں جن کو منکر 
نکر کہتے ہیں ۔ شریعت حقد میں اس اص کا ذکر تفصیل سے موجود 
ہے اور فلسفی جو کہتے ھیں کە روح حیوانی صرف جسم بخاری ہے بعنی بھاپ 
سے اور وہ موت کے وقت معدوم ہ٭و جاتی ہے تو حقیقت یہ ۓےکہ یه جسم بخاری 


تنزلات سته ۵۳ 


دوسری چیز ہے ؛ وہ روح حیوانی نہیں ہے جس کا ذکر ہم کر رے ھیں ۔ 
انسانوں میں ایک دوسرے پر فضیلت اس روح کی بدولات ہے ۔ انسان کامل 
اس رو ح کو نغسانی لذتوں سے باز رکھتا ہے ء چنانچہ شہوداً یه تعین اس ہے فناء 
ہو جاتا ے ۔ یەروح حقیقت میں ایک لطیفه ال ہی ہے جو عالم شہود میں عیاں 
سے اور اس کا عالم اسی کلىی کا اطلاق ھے ۔ شیخ صدرالدین قونوی قدس سرہ 
کا قول ۓے کہ اولیاء کی روحیں کلی ہوتی ہیں ۔ اس کے معنی یہی ہیں کہ وہ 
سراپا روح هو کر واقف اور عاام ہو جاۓ یں ۔ مگر عرفان اا ہی میں اولیاء 
کے ختلف مدارج ہیں اور ابنے مرتبہ کے موافق ان کو معرفت حاصل ہوق ہے۔ 
اس کا راز یہ ہے کھ روح اگرچہ ابنی ذات کے اعتبار ے ایک ہے مگر تعین 
میں اس کا خاصه اور اس کے لوازم جدا جدا بہوے ہیں جو دوسرے تعین کے 
ساتھ حاصل نہیں ہوے ۔ پس بعض تعینات میں انسان اسفل السافلین میں کر جاتا 
سے اور نادانی میں گرفتار هو جاتا ے ۔ اور بعض تعینات میں انسان اعلیل علیین 
میں پہنچ کر معرفت الہ میں کاسل ہو جاتا ے مگر معرفت ال ہی اور علم کے 
متعینات بھی استعدادوں کے موافق ختلف عوۓ میں ۔ بعضوں ے اس کال میں 
کموتاعی ہوتی ہے ء بعض اس ہے بھی فروتر ھوے ہیں اور بعض اس فروتر 
درجہ سے بھی فروتر ھوۓ ہیں ۔ اس قیاس پر کال و نقتض اور لذت و الم 
سے روح انسائی متاثر ہوتی ہے ۔ ان متعینات میں تعین و روح کی شرط کے ساتھ 
آخفضرت کی روح بارک روح اعظم ہے اور اس میں علم بدرجه کإل پایا 
جاتا ہے ۔ یہی روح عالم ارواح میں نبی بنا کر تمام ارواح کی طرف بھیجی 
کنی خواہ وہ انبیاء ي ارواح عوں یا اولیا کی یا ناقصوں کی ۔ تمام روحیں روح 
مچدی کی نبوت پراءمان لائیں اورانچھوں ۓ عالم ارواح میں اقرار کیا اور روح دی 
ے تمام روحوں ے اقرار اور وعدہ لیا کہ اس عالم عناصر میں آۓ کے بعد 
آپ ی فرماں بردار رعیں گی ۔ تمام روحوں ۓ اس اقرار اور وعدہ پر گواھی 
دی اور آحفضرت کے اس قول مبارک سے بجی مراد ہے کہ کنت نیا و 
آدم بین الروح و ااجسد ء یعنی میں اس وقت پیغمبر تھا جب حضرت آدم روح 
اور جسم ہے درمیان تھے ۔ اور ایک ححدیث یہہ ہے : لو کان موسول بن عمران 
حیاً ما وسعه الا اتباعیء یعنی اگر حضرت موسول ابن عمران اس زماۓ میں زندہ 
هوے تو ان کو میری پیروی کے بغبر چارہ نە تھا ۔ اسی وجہ ہے آنحضرت 
ان کی طرف نبی بنا کر بھیجے گئے تھے ۔ پس اگر ان کو ملاقات میسر آتی تو 
ضرور حضرت سید عالم کے وینے ھی پیرو ھوۓ جتنے عالم ارواح میں پیرو 
ہو گے تھے ؛ کیونکہ آحضرت ہر قسم کی نافرمانی سے معصوم ہیں ۔ اسی 


٢ہ‏ اقیال ریویو 


وجه سے ارواح میں اپنے ظہور کے وقت وہ نبی تھے اور سب انبیاء آپ کی است 
میں تھے اور قیامت کے دن بھی جملہ انبیاء آپ کے جھنڈے کے نیچے ہوں گے ۔ 

م تبة چہارم : تعین راع عالم مثال ے اور وہ عالم ارواح اور عالم شہادت کے 
درمیان ے -١,نی‏ لطافت کی وجه سے عاام مثال عالم ارواح کے مانند ے اور چونکه 
اس میں اجسام کا امتداد پایا جاتا ےۓ وہ عالم شہادت کی طرح ہے ۔ پس عالم 
ارواح اور عالم شہادت کے درمیان یه عالم برزخ ہے ۔ اس عالم کی دو قسمیں 
ہیں۔ایک کے دریافت کرۓ میں قوت متخیله کا عمل کرنا شرط ہے جبکھ 
دوسرے کی دریافت میں قوت متخیلہ کا عمل شرط نہیں ہے ۔ دوسری قسم کو 
عالم مثال مفصل کہتے هیں ۔ یه عالم لطیف بھی ہے اور بغیر کسی عمل اور 
اختراع کے موجود بھی ہے ۔ اس عالم میں جبرئیل رسول اللہ کے سامئے وجیھ 
کابی کی صورت میں ازل ھوا کرۓ تھے ۔ اسی عالم میں حضرت خضر وغیرہ 
انبیاء و اولیاء نظر آے ہیں اور حضرت اولیاء جب کسی ہے ساسنے تمایاں ھونا 
چاعتے ہیں تو اسی پیکر مثال میں ظاعر ہوتے ہیں ۔ چنا چہ حضرت عمر اسی 
میں اب زنم کے سایه پر ظاعر هھوۓ تھے ۔ اس کا قصہ یہ ہے کہ حضرت 
عەر ۓ ساری هک وکفار سے چہاد کرے کے لیے بویجا تھا ۔ جب لڑائی ہوئی اور 
کفا رکو شکست ہوئی تو وہ ایک بہاڑی کی طرف بھا ۓ ۔ ساریہ چاھتے تھے که 
ان کفار کا تعاقب کریں مگر وہ لوک مکاری کی غرض ہے پہاڑ میں پناہ گزین 
هوۓ تھے ۔ حضرت عمر۔ ہر یہ واقعه مكَكُف هو گیا ۔ وہ اع وقت مدینه میں 
منبر پر جمعہ کا خطبہ دے رے تھے ۔ آپ ۓے ائناۓ خطبة میں قرمایا: یا 
ساریه ! ابن زنم الجبل ء یعنی اے ساریه ! این زنیم پہاڑ پر ے ء اس سے آ کہ 
رو ۔ حضرت عمرکی صورت ساریہ کے سامنے نظر آنی ء ساریةہ ےۓ دیکھی اور 
اس کی آواز سنی ۔ پس حضرت عمر جو اپنے جسد عنصری کے ساتھ مدینە میں 
موجود تھے ؛ پیکر مثال میں ساریه کے سامنے گئے اور عالم مثال میں ی٭ جسم 
جدا تھا ۔ علاوہ ازیں موت کے وقت جو مر ۓ والے کے سامنے حضرت عزرائیل 
نظر آے ہیں وہ بھی پیکر مثال ہوتا ہے اور منٹکر و نکیر کا سوال بھی 
عالم مثال میں ھوتا ہے ۔ نیز قبر کے اندر جو آرام یا لذت حاصل ہوتی نے عالم 
مثال میں ہوتی ہے ۔ اسی طرح عذاب تر بھی عالم مثال میں هوتا ےہ۔ 
اللہ تعالیی فرماتا ے : حتّی اذا جاء احدھم الموت قال رب ارجعونی لعاو عمل 
صالحا فی ترک تکلا انھا کامة هو قائلھا و من ورائیھم برزخ الو یوم یبعثون ء 
یعنی جب کافروں میں سے کسی کی موت آئے ىيی اور اتی جگہ دوزخ میں 
پہنچے کا اس وقت وہ کہے کا : ''اے پروردکار جھے دنیوی زندگی کی طرف لوٹا 


تنزلات ستهھ ۵ن 


دے ؛ اید میں نیک کام کروں اور جو نیک کام چھوٹ کۓے ہیں ان کی تلاق 
کروں ؟ مگر یہ لوٹانا کس طرح ہو سکتاے ؟ یھ تو ایک ایسی بات ے کھ 
سرۓ والا که رھا ہے ء مگر یہ کلام ے فادہ ےہ ؛ ید قبول نہ کیا جاۓ کا 
اور اس کا یہ کہنا کہ شاید میں نیک ام کر لوں جیوٹ ہے ۔ چنانچہ دوسری 
آیت اس پر شاہد ھے : ولورد و العاد و النیوا عنہء یعنی اگر دئیا کی طرف لوٹا 
دے جائیں تو پھر وہی کام کریں گے جس ہے ان کو روک جاتا ہے ۔ مطلب 
یه کھ ان کی زندگی میں صرف کفر اور نافرمانی کی استعداد ہے ۔ اور خداۓ 
تعالیٰ کا یہ قول : من ورائییم برزخ _ معتی اس نے آگے: برزخ ہے جس میں 
کافروں کو اس وقت تک عذاب دیا جائۓے کا.جب تک قیامت میں اٹھاۓ 
جائیں کے ۔ برزخ سے ساد یہی عالم مثال مفصل ہے اور قیامت کے بعد جب 
حشر اجساد ہوکا تو اس میں یہی بدن عنصری محشور ھوکا اور وہ بدن مثا ی 
جو جاۓ گا۔ اس غالم :میں ١ہل‏ جنت اپنے اعال کی صورتوں ہے الذت گبر 
ہوں کے اور دوزخی اپنے ال کی صورتوں ہے عذاب پائیں گے ۔ اس کی خقیقت 
یه ہے که دنیا می جس قدر مکٛف لوگ ہیں ائرچہ ان کے اعال اس دنیا میں 
اعراض یعئی قانم بالغير هو کر ہوۓے ہیں مگر اس عالم مثال مفصل 
میں جوھر یعنی قائم بالذات هو کر ناق رہیں کے۔ پس نیک عمل باغات 
اور حور و قصور کی هیئت اختیار کریں گے اور برے اعلٰ جلاۓ والیٰ 
آگ اور الم دیتے وا ی حقیقت میں 'مودار ہوں گے ۔ روح اس دنیا میں بدن 
کے کے پردوں میں پوشیدهہ ےے اور اس وجھ سے اس میں لذت حسوس 
ہوق ہے جو نفس کے جہل کب اور شیطان کے غلبه کا اثر ھوتا ے ۔ اور 
آخرت میں جہاں حقیقی زندگی ہے وہ جلاۓ والا اور الم دینے والا 
حے ۔ اتہ تعالول کفار سے فرماتااے : ھل تجزون الا ںبما کنتم تعملون ء یعنی 
تم کو بدله نہ دیا جاۓ گا مگر وعی جو عمل تم کروگےبعنی عمل 
خود ہی بدلہ ھ ۔ اس کی پہلی قسم یہ ہے کہ اس کے دویافت کرۓ 
میں قوت متخیلهہ کی شرط ہے یعنٔی قوت متخلیه کے عمل ہے وہ چیز دنیا میں 
مایاں ہو جاتی ہے ۔ اسی لیے جو صورتیں خواب میں نظر آتق ہیں وہ کبھی 
حقائق موجودہ کے مناسب ھہوتی یں اوراس خواب کی تعہبر نہیں دی جا 
بلکہ وہ جس طرح دیکھی جاتی سے اسی طرخ زوا سہوقی ہے ۔ حضرت عائلشہ 
فرماتی ہیں کہ رسول القہ کی وحی کی ابتداء سچے خوابوں سے ہوئ ء بعن یکوئی 
خواب ایسا نہ تھا کہ آنحضرت ۓے دیکھا ہو اور وہ فجر کی روشنی کی طرح 
ظاھر نہ ہوا ہو بعنی جو کچھ خواب میں دیکھتے تھے عالم بیداری میں 


٦ہ‏ اقبال ریویو 


وھی چیز پیش آتی تھی ۔ اور آنحضرت کا یه حال منصب رسالت ہر فاٴز ہوۓے 
اور ملاک کے نزول سے پہلے تھا ۔ دوسری صورت یه ے کم ان اشیا: کی 
صورتیں حقائق کے مناسب موجود ہوقی ہیں لیکن پہلىی نظر میں بحسوس نہیں 
ہوتیں ۔ اس قسم کے خواب کی تعببر دی جاتی ے کہوٹکہ اس پردہ میں اس 
چیز کا مشاہدہ کرایا گیا ے جو تعببر سے ظاہر ہوتی ۓے ؛ مگر نظر دوسری 
حسوس شکل میں آتی سے ۔ مثاا آحضرت نے علم کو دودھ کی صورت میں 
مشاہدہ کیا تھا ۔ بخاری ے روایت ے که آنحفضرت ۓ فرمایا کہ جھے خواب 
میں دودھ پیش کیا گیا اور میں نۓ اتنا پیا کە سیر ھوگیا اور باق ماندہ عمر 
کو دے دیا ۔ حاضرین نے پوچھا اس کی تعییر کیا ۓے تو سردار دو عالم 
ے کہا کھ اس کی تعبیر علم ے ۔ اسی طرح آنحضرت ۓ ایمان کو قمیضن کی 
صو.ت میں دیکھا ۔ بخاری ۓ روایت کیا ے کہ سردار دو عالم ے فرمایا 
کہ خواب میں ممزڑے سامنے کچھ لوگ قمیض پہنے ہوئے پیش کے گئۓ َ ان 
میں سے بعض کی قمیض چھائی تک ء بعض کی کمر تک اور بعض کی پنڈلىل 
تک تھی ؛ مگر عمر کو دیکھا کە پاؤں تک لمی قیض چۓے ھوۓ ہیں ۔ 
حاضرین نے عرض کیا اس گی تعہر کیا ے ۔ سردار دو عاام ۓے فرمایا کە 
اس کی تعببر امان ۓے ۔ خواب کی اسی قسم یق سم میں حضرت ابراھم ک 
خواب ے که آپ نے خواب میں دیکھا کە اپتے بیٹے اسحاق کو ذبح کر رے 
ہیں ۔ یھ قول کشف اوایاہ کی بنیاد پر ے اور اس تمہ یه تھی کم دنبه 
ذبح کیا جاۓ کا اور دنیه حضرت امحاق کی صورت میں عیاں ھوا تھا ۔ 
مرتبة پنجم : تعین پنجم عالم شہادت ہے جو عالم اجسام ہے ۔ جوھر 
اء میں عقل کل اور نفس کل کے بعد ھهیا پیدا هوا ۔ طبیعت اور ھبا اجسام کا 
مادہ ے اور مم سے طبیعیت ے شعوز اجسام میں اثر انداز ہوتیق ے 
اور یه اثر اس کے کے مطابق ہوتا ےہ جس کا نتتن عقل کل کے فیظان ے نفس کل 
میں ہوتا ے اور اس ہبا ۓ ابر ستدادہ یا پھیلنا ول یا او رکرہ ا 
اختیار ی اور و کرہ تام عالم اجسام کو حیط ہے ۔ اس کو عرش عظمم ک 
ہیں ۔ عء کے اندر چار فرشتے وجود میں آۓ جو عرش کو اٹیاۓ هوۓے ۳۸ 
اور قیاست کے دن عرش کو آٹھ فرشتے اٹیائیں گے اور اس عرش پر خدا کا 
استویل ے اور رحان اس پر ظاعر ہے جیسا که خدا فرماتا ے : الرحان علی العرش 
استوی ء یعنی رحان کہ عرش پر استویل ےہ ۔ اسی وجھ سے اس کی رحمت مام 
عالم پر عام ہے اوز کوئی نوع ایسی نہیں ہے کہ رحمت اس کے شامل حال 
نهە ہو مث رحمت کا غضب جو مغضوب عليه کے لیے الم ہوتا ے ۔ پس وہ 


تنزلات ستهہ 2 


الم بھی ایک حقیقت ہے اور رحمت اس ہے بھی متعلق ہوئی اور اسی رحمت ک 
وجە سے الم وجود میں آیا اور الم ایک اعتبار ہے رحمت نے مثلا گنہکار کو 
آگ ہے جو ایذاء پہنچتی ہے وہ اس کے گناہ کے رن گ کو صاف کر دیتی ے جیسے 
کالے سوۓ کو آگ میں ڈالتے ھیں تو اس کا زنگ دور هو کرکندن بن جاتا ہے ۔ 
اسی کی ایک مثال یھن لکانا ہے کہ یچین لگاۓ میں نشتر سے تکلیف پہنچتی ے 
مگر چونکہ اس سے صحت ٹیک ہوجاتی ہے وہ عین رحمت ہے ۔ اسی طرح 
گنہگا رکو دوزخ کی آگ میں جلانا یااقائیا,مں تعزیر کرنا اگرچه بظاھر ایڈذاء 
معلوم ھوتا ہے مگر چونکھ اس سے گناہ دور ہوۓ ہیں وہ عین رحمت ہے ۔ 

عرش عظم کے جوف میں ایک دوسرا جسم اسی شکل کا موجود ے ۔ اس کو 
کرسی کہتے ہیں ۔ خدائے رحان کے قدم اس کرسی کے قریب ہیں جس سے 
خدا کی رحمت خالصه کے انوار اور اس کا غضب ساد ہیں ۔ اسی کرسی سے 
غضب الا ہی اور خدا یىی رحت خالصه بندوں ہے متعلق ہیں ۔ اسی کرسی کے 
ساتھ کچھ فرشتے رحمت و غضب ال ٰہی کو بندوں تک پہنچاۓ ہیں ۔ 

اس کرسی کے جوف میں ایک اور کرہ ے جس کو فلک اطلس کہتے یں ۔ 
وہ عرش صغمر ہے ۔ اس کی وجہ ہے دنیا میں تغیرات اس نام کی بدولت رو تما 
هوۓ ہیں جس کا مظہر وہ عرش ھوتا ے اور وهاں پر جو فرشتے ہیں ان کک 
خدمت یہ ے کد عالم تغیرات کا نظم برقرار رکھیں ۔ 

فلک اطلس کے جوف میں فلک ثوابت ہے اور يہ دوسری کرسی ے اور اس 
پر بھی فرشتے اس کے مناسبت سے موجود ھہیں ۔ یھ جو کچ" اذا کں گیا گیا ے 
اس کا کشف شیخ اکر کو ھوا تیاء مگر مشہور یہ ے کہ فلک اطلس ھی 
عرش عظم ے اور فلک ثوابت کرسیٴ کریم ہے ۔ فلکثوابت فلک اطلس سے 
ملا ھوا نہیں ہے بلکه درمیان مس کچھ خلا ے اور اس خلا میں پیدا کی ہوئی 
جنت کی چھت فلک اطلس کی سطح ہے اور جنت کی زمین فلک ثوابت کی سطح 
جو محدب ے ۔اس کے بعد ھہواء مٹی اور پائی پیدا کیے گئے ۔ ھوا ے آگ 
وجود میں آئی ۔ اس کی وجھ سے پانی اور می میں بخارات پیدا وۓے۔اس سے 
دھواں پیدا ھوا ۔ یه دھواں اوہر اور جم گیا ۔ اس ہے سات آسن پیدا هوۓے 
اور ھر آسإن میں فرشتے ہیں جو خدمت کی جا آوری میں مشغول ھیں اور 
زمین کے نیچے دوزخ پیدا کی کئی ے ۔ 

مر تبة ششم : تعین‌کا چھٹا درجہ انسان کا ہے اور انسان ایک ایسا مظہر ے جو 
تمام مظاعر کا جامع ے ؛ کیونکہ تعین اول مع اس کے جو اس میں ہے تعین انی میں 
ظاعر ۓے اور یه تینوں عالم انسان میں ظاھر هوۓ اور انسان دیگرعوالمکا بھی جامع 


۸ھ اقبال ریویو 


سے ۔ حق تعالول اپنے جملہ اساء اور صفات کے ساتھ اور اپنی صفات کونیە اور مظاہر 
کے ساتھ انسان میں ظاھر ےہ اور انسان جمله موجودات کا جو ازل ے ابد 
تک وجود پذیر ٭وں گی جامع ہے ۔ چنانچہ انسان کو عالم صغبر کہمتے ہیں 
اور انسان کامل اللہ کا خلیفه کامل ہے اور ھر عالم میں تصرف کرتا ھے ۔ حق 
کا فیض کسی شے کو انسان کامل کے باطنی واسطے کے بغیر نہیں پہنچتا ۔ اسی 
وجہ سے ملالکہ کو انسان کے سامنے سجدہ کرنا پڑا ۔ اگرچہ انسان کامل خلق 
عنصری کے لحاظ سے سب سے اخیر سے لیکن باطن اور حقیقت کے اعتبار سے وہ 
سب ہے پہلے ہے اور تعین اول کے مشابہ سے کیونکہ خلق عالم سے وھی 
مقصود تھا اور اللہ ۓ اس کو اپنے دونوں ھاتیوں سے بنایا ۔ هاتھ سے سراد 
خدا کے اوصاف جلا ی و جا ی اور اساۓ فعلىی و انفعال یل اور اسإہ قدیم 
اور صفات و اساء کونیەة ہیں ۔ باق عالم کو خدا نے ایک هاتھ سے بنایا 
ہے ۔اس باریک بات کو ملائکه طبیعت نہ سمجھے اور انھوں ۓےۓ کہا : کیا تو ایسی 
لوق کو پیدا کرتا ے جو زمین میں فساد کرے گی ؛ خون ہہاۓ گی ؟ اور 
ہم تو تیری پاکی بیان کرتۓ ہیں ۔ وہ یە نہیں جانتے تھے که وہ ایک خاص 
نام کا ورد کرۓے ہیں جس کے نام کا مظہر وہ ملالکہ یں ء اور حالت یه ے 
کھ خدا کے بہت سے نام ہیں کہ ملالکہ کو ان ناموں کی خبر نہیں ےہ ۔ 
الہ تعااول ۓ حضرت آدم کو بعنی انسان کامل کو وہ تمام اساء سکھا دے 
کیونکه آدم یعنی انسان کامل جعلہ اسإء کا جامع ھے اور تمام اساء کا ورد کرتا 
سے ۔ اسی لیے انسان کامل کی تسبیح فرشتوں کی تسپیح سے زیادہ مکمل ے ۔ 
اللہ ے ٴمام کائنات کو فرشتوں کے سامۓ پیش کیا اور کہا کہ ان اشیاۃ کے 
ناموں کی خبر دو ؛ یعبٔی وہ نام بتاؤ جن ہے یه اشیاء تسبیح ال ہی کرقی ھیں ۔ 
پس فرشتوں ۓ اہی عاجزی کا اقرار کر لیا کیوٹکہ وہ تکبر ہے پاک ہیں 
اور کہا : لا علم لنا الا ماعلءتنا ء یعنی ہم نہیں جانتے بجز اس کے جو تو نے 
هم کو سکیایا ے ۔ آدم ۓے جملھ اساء ی خہر دی ۔ پس آدم بعنی انسان کامل 
کی فضیلت اور بزرگی فرشتوں پر ظار ھوگئی اور انسان کامل کو سجدہ کے 
جاۓ کی وجہ معلوم ہوکئی ۔ مگر شیطان ۓ سجدہ کرۓ سے انکار کیا اور 
کہا : انا خبر من خلقتنی من نار وخلقتہ من طین ء یعنی تونے جھکو آگ سے 
پیدا کیا ہے اور آدم کوطین سے اور این سے سمراد خاک کے وہ اجزاء عھیں جن میں 
پانی کی آمیزش هو ۔ ابلیسں ے آدم کو طین سمجھا اور یه نہ سمجھاکه ذاتاللہی 
مم جمیع اس و صفات اور مع جمیع حقائق عالم اس میں ظاھر ے اور آگ بھی انہی 


کت 


میں شامل ہے ۔ اس ۓ ایسے مظہر پرتکک کیا جو تکبر کے لائق نہیں ےہ ۔ اسی 


تنزلات ستہ ۹ 


وجه ہے وہ ازل سے لعنتی اور راندۂ درػاہ قرار دیاگیا ۔ ابلیس اسم مضل کا مظہر 
ے ء اس لیے یہ ممکن نہیں ھےہ کہ لوگوں کو گمراہ کرنۓ کے علاوہ وہ کوئی 
اور کام کر سکے ۔ وہ حق کی تسبیح اسم مضل کے ساتھ کرتا سے یا کوئی 
اور نام جو اس کے قریب المعنٛی ہو ء اسی لیے اس نے کہا تھا : فبعزنک 
لا غویٹیم اجمعین ؛ یعنی اے پروردگر! تیری عزت کی قسم میں نوع انسان کے 
جملہ افراد کو گمراہ کروں کا۔-یعنی میں نے کمر باندھ ی جے کہ گمراہ 
کرۓ کی خدمت با لاؤں گا تاکہ: اسم مضل کا ظہوو ہو ۔ انی لے خداۓ 
تعالیٰ ے اس ہے فرمایا : واستفزز من استطعت منہم بصوتک و اجاب علیمم 
بخیلک و رجلک وشارکھم یالاموال والاولاد وعدھم وما یعدھم الشیطان 
الا غروراً ء یعنی اکر تو گمراہ کر سکتا ہے تو اپنی آواز ہے کام لے تاکھ تیری 
آواز پر فریفتہ هو کر گمراھی میں پڑ جائیں اور اپنے سواروں سے اور پیاوں 
سے ان پر حمله کر اور ان کے اسموال مق ''اوژ“اولاد میں شرکت کر تاکه 
اموال و اولاد کی بدولت گمراھی میں پڑ جائیں اور ان ے وعدہ بھی کر تاکه 
تیرے وعدوں ہے فربب کھا کر گمراہ ہو جائیں اور شیطان صرف دھوکا 
دینے کے لیے ان ے وعدہ کرے کا ۔ جو کچ خدا ۓ فرمایا ہے اس ے 
معلوم ہوا کہ شیطان کو لوگوں کے گمراہ کرتۓ پر مقزرر کر دیا گیا ے 
کہ جس طریقہ سے چاے انھیں گمراہ کرے تاکہ اسم مضل ظاہر ہوا۔ ہس 
ابلیس بھی خدمت پر مقررھے ۔ انسان کاسل اپنی حقیقت کے اعتبار سے جمیع اساء 
کا مقام سے اور ابلیس کو بھی انسان کامل کی حقیقت کے ایک جزڑو ے مدد 
ملتی ۓے جو اسم مضل کو شامل سے لیکن دنیا اور آخرت میں انسان کامل اسم 
ہادی کا مظہر ھے ۔ لالہذا انسان کامل ہے غدایت کے سوا کچھ اور ظاعر نہیں 
ہوک اور اس کاکوئی عمل عدایت اوز اسم عادی کے آثار ہے خالی نہ ھوکا ۔ 
انسان کامل ہے زیادہ کامل پیغمبر اور نبی ھوۓے ہیں جو بلا شبہ معصوم 
ہیں ۔ انسان کال جو درجۂ ولایت ہر فائز ہوتا ے گناعوں سے عفوظ هوتا 
ہے ۔ اکر اتفاقیه طور ے اس ے گناہ صادر هو جاۓ تو وہ توبہ و ا۔تغفار کرتا 
ہے جو ھدایت کے آثار میں سے ہے اور اس کی وجھ ے وه اسم اللبی تواب 
(توبه قبول کرۓ والا) اور غفور (نبخشنے والا) کا مظہر عو جاتا ے ۔ 

جان لو کہ حق ۔بحانه تعالیٰ اگرچھ اعل عالم میں تا اور اپنے جمله 
اساےۓ حسثیل کو جانتا تھا لیکن اس کی یه خواعش ہوئی کہ ایک ایسا مظہر 
بناۓ جس میں اپنے جملہ اساۓ حسييل جو شمار سے باعر ہیں کلی اور جزئی 
طور ے مشاعدہ کرے اور وہ سمظہر تعین اول سے پورے طور سے مائل 


٠‏ اقبال ریویو 


اور مشابة هو اور جس تعین اول مراتب اللبیہ کا جامع ہے اسی طرح 
نظر آ جائیں ۔ پس خدا ے انسان کامل کو پیدا کیا جو ام اساء اور مظاعر 
کا جامع ہے ۔ پس جملہ اساء اور کائنات کو اس ۓ انسان کے اندر دیکھا ؛ پس 
کائنات عالم پر رحم کیا ۔ اس طرح انسان کامل حق سبحانھ تعالٰ کی آنکھ 
ےہ جس کے ذریعہ اساۓ نات کا مشاہدہ ہوتااے ۔ ھر شے موجود الہ کے 
ناموں میں ے کسی ایک نام کا مظہر ثے اور اس کو دوسرے نام کی خر 
نہیں ہے جس کا مظہر وہ نہیں ہے اور ہر مظہر يہ جانتا ھے کہ کمال بھی ے 
کہ وہ نام اس میں ظاعر ہو ۔ ناموں میں مقابلہ بھی ہےء مثا منتقم (بدلہ لینے 
والا) غفور (یخشنے والا) کے مقابل ہے ۔ اس قسم کے مقاباہ کرۓ والے ناموں 
کے مظہر میں تضاد پایا جاتا ۓے اور ہر مظہر یه چاھہتا ے کہ دوسرا نة 
رھ ء اس لیے آپس میں نزاع ہوتا ے ۔ فرشتوں ۓ اشارہ کیا تھا که زمین میں 
فسا ۱ ہے 2 ا ہک ۸-. ئ قع ٠-۰‏ النات 
: د وکا ور غونریزی ہوک چو قطعی نزاخ)۔بھہ۔ نزاع مام کائنات؟میں 
تھاء خود ملالکہ میں بھی که انھوں ےۓ حضرت آدم بعی انسان کامل کی 
پیدائش کے بارے میں نزاع کیا ۔ پس وہ خود اس عیب میں مہتلا ہو گئزاء 
مگر ان کو اس کا شعور تہ تھا ۔ اسی لے شریعت نۓ دوسروں کے عیوتب:پز 
نکاہ ڈالئے سے منع کیا ہے اور اپنے ئفس کو پاک کرئۓ کا حکم دیا ۔ 
مگر چونٹکه کائنات' ,می اتضاد اور ایک دوسرنے کی غخقالفت پائی جاتی ےھ آلہذا 
کوئی حقیقت دوسری حقیقت یی بقاء نہیں چاعتی ۔ لیکن اللہ تعالیٰ اس تضاد کے 
اپنے ضد کی تربیت نہیں کر سکتی مکر انسان کامل کو جو جمیع اس|ء کا جامع ے 
اپنی حقیقت کے اعتبار سے کسی سے ضد نا غخالفت نہیں ہے کیونکە عالم 
اور جمله اسء اس کے اجزا اور قوی ہیں اکرچہ ابی صورت کے اعتبار نے 
وہ هادی کا مظہر ے اور مظہر مضل کا ضد اور غالفت ےہ ۔ اسی وجھہ ے 
خدا ۓے ابلیس کو حضرت آدم کا دشمن فرمایا ۔ رومی فرساۓ ہیں : 

چونکہ ے رنگی اسر رنگ شد موسیہ با موسیء در جنگ شد 

چون بە ے رنگی رسی کان داشتے موسول و فرعون دارند آشتے 
یعنی جب ے رنگی رنگ میں مقید ہوگئی تو ایک موسول دوسرے موسول ے 
لڑۓ لگا ۔ بہ الفاظ دیگر جب تشخصات قائم ھوگۓ تو عر تشخص اپنے ضد کو 
مٹانۓ لگا ۔ جب تم اس سے رنگی کو حاصل کر لو گے جس میں تم پہلے تھے تو 


تنزلات ستہ ۰ 


موسول اور فرعون بھی دوست هو جائیں گے ۔ 

انسان کامل کو اس ۓ اپنا ائب بنایا تاکه وہ اپنے باطن کی مدد ے 
عالم کو باق رکھے اور کائنات جس کال اور نقص کی صلاحیت رکھتی ے اس 
تک پہنچا دے ۔ اس ہے یہ مراد نہیں ے کہ کائنات کو باق رکھنے وا ی 
قوت انسان کاسل کی حقیقت ہے کیونکہ يہ کفر ھے ۔ بناۓ والا ء باق رکھنے 
والاء عطاء کرےۓ والا اپننی ذات سے خدا سے ۔ انسان کامل اس کے فیضان کا 
ذریعہ ے ۔ اللہ ۓ انسان کامل کی سہر عالم کے خزانوں پر لگا دی ہے ۔ جب 
تک یہ مہر باق ہے امن وقت تک عالم کے خزانوں میں کوئی خلل نہیں ھوگا ۔ 
جب انسان کامل ہے کوئی فرد وفات پا جاتا ے تو دوسرا اس کا قائم مقام 
ہو جاتا ہے ۔ جب تک انسان کامل اس دنیا میں ایک کے بعد دوسرا آتا رے کا 
دنیا رے گی اور جب انسان کامل نہ رھ کا تو دنیا ختم ہو جاۓ گی ۔ جب 
ولایت مطلقه کی مہر جو حضرت عیسیل ہیں وفات پا جائیں گے تو حق کا ناب 
اور اس کی مہر باق نہ رے کی تو اس وقت تضاد بودے طور ے ظاعر ھوگا۔ 
آسان پیٹ جائیں کے اور قیامت قائم هو جاۓ گی اور دنیای آبادی دار آخرت 
میں منتقل هو جاۓ گی ۔ در حقیقت خلیفه کامل آحضرت ہیں ۔ دنیا میں آپ کی 
تشریف آوری سے پہلے"مام انبیا و رسل آپ کے نائب تھے اور خلیفه حق تھے ۔آپ کے 
وصال کے بعد آپ کے نائب قطب الاقطاب ہیں ۔ قطب الاقطاب خلیفهة حق ۓ 
اور عالم پر سہر ے ۔ وه اولیا.و خافاء کا امام ھوتا ے ۔ اس کی امامت یق 
تحقبق یہ ے کہ قطب الاقطاب بەض عالموں میں کرسی ہر بیڈیتا ہے اور مام 
اولیاء سواۓ أن اقزاد کے اجو )امن قطب سے دائروے باھر ھوں صف به صف,اى 
کے سامئے حاضر ہوے ہیں اور دو ولی جو اس کے وزبر ہیں اس کے دائی 
بائیں بیٹیتے ھیں اور صوقیاء کی اصطلاح میں قطب الاقطاب کے وزیروں کے مقام 
کو امامت کہتے ھیں۔ وسول الہ صلی اللہ عليہ وسلم قطب الاقطاب ہیں ۔ ان کے 
وزیر پیشواۓ اولیاء کے طبقوں میں سب ے بڑھ کر حضرت ابوبکر اور حضرت 
عمر تھے ۔ شیخ اکر ۓ ::فتوحات:؛ میں یہی فرمایا ےے ۔ 

قطب الاقطاب اپنے وزیروں کو اور اولیاء کو جو اوتار و ابدال وغیرہ 
ہیں حکم دیتے ہیں جو وہ کائنات کو پہنچاۓ ھیں اور وہ حکم کائنات کی صلاحیت 
کے مناسبت ھوتا ے ء او رکئنات کی اشیاء اہی استعداد کی زبان ے اس حکم,ی 
طلب کار بھی وق ہیں ۔ قطب الاقطاب کے لیے سید ہونا شرط نہیں ہے ۔ 

آن امام حق و قائم آن وی ست خواہ از نسل عمر خواہ از علی ست 

یعنی وہ امام حق اور قائم مقام وی ہوتا ے خواہ وہ عمرکی نسل سے هو پا 


۰٢‏ اقبال ریو یو 


على کی نسل سے ھو۔ 

شیخ ا کبر ووفتوحات؛؛ میں فرماے ہیں کہ ہر قطب الاقطاب اپنے زمانہ کے تممة 
الاولیاء سے افضل ہوتا ہے اور اپنے باطن میں القہ کا نائب ہوتا ے ۔ بعض کے لیے یه 
بای خلافت ظاعری خلافت کے ساتھ بھی جمع ھوگئی ء مثلا ابوبکر ء عمر ء 
عثان ؛ علی ء حسن ء معاویه بن یزید ؛ عمر ابن عدالعزیز اور متوکل وغیرہ ء 
اور بعض میں صرف خلافت باطّی ہے جو خلافت ظاھری ے علیحدہمے ء مثلاّ 
بایزید بسطامی اور اس کی مثالیں بہت ھیں۔ 

اقطاب میں بھی ایک دوسرے پر فضیلت ہوی سے ۔ ان میں ے بعض 
دوسروں سے بہتر ھوۓ میں۔ شیخ محی الدین عبدالقادر جیلائی اقطاب میں سب 
سے بہئر تھے اور آپ کا قدم ہر وئی کی گردن پرے ۔ 

یہ جو کچھ کہا گیا انسان کامل کا حال ہے مگر انسان ناقص باوجودیکه 
انسان کاسل کی نوع میں شامل ہے اور فرشتوں ۓ اس کو مجدہ بھی کیا اور 
اس کے فرماں بردار بھی ہیں لیکن ان کا يہ سحدہ اور اطاعت اس کے لیے وبال 
ھے کمونکہ اس کا شیطان اس کو سجدہ کرۓ والا نہیں هوتا بلک اس پر 
غلبة رکھتا ہے اور وہ یطان کا فرمان بردار ہوتا ۓ اور جو کچھ شیطان 
حکم دیتا ۓ وہ اس کو بجا لاتا ے ۔ انسان ناقص جب کوئی گناہ کرنا چاہتا 
سے شیطان اس کی مدد کرتا ے اور فرشتے چونکہ اس کو سجدہ کر چکے ھں 
اور اس کے فرماں بردار ہیں وہ اس کے معارض نہیں ھوے۔ لیکن جب کسی 
نیک کام کا ارادہ کرتا ہے تو باوجود اس کے کھ فرشتے اس ے رضامند ھوۓے 
ہیں مگر چونکہ شیطان ے ا س کو ۔جدہ نہیں کیا اور وہ فرماں بردار نہیں ے؛ 
اس لیے وہ معارضه کرتا ہے اور اس کو اس نیک کام سے باز رکھتا ے۔ اور 
چونکہ انسان ناقص شیطان کا فرماں بردار ے ؛ اس کے قول کو قبول کرتا 
سے اور نیک ہے باز رھتا ے؛ یہاں تک کە نفسیاتی خواعشوں میں ڈوب کر اور 
شیطان کی پیروی کر کے شرک کا ارتکاب کرتا ہے اورمشرک ہو جاتا ے ۔ 
اللہ ہم کو اس ے حفوظ رکھے! اس طرح انسان ناقص اسفل‌السافلین میں گر جاتا 
ے ۔ کو صورت میں انسان رہتا ے مگر جانوروں کے حکم میں ہوتاامے 
بلکە ان سے بھی فروتر هو جاتا ھے : ان ھم الا کالانعام بل ہم اضل سبیلاء 
یعی نہیں ہیں وہ مکر جانوروں کی طرح بلکه ان سے بھی زیادہ گمراہ ۔ 

اللہ ے انسان کامل اور انسان ناقص کا حال اس آیت مس بیان کیا ھے : 
لقد خلقنا الانسان ق احسن تقویم ئم رددناہ ا۔فل السافلین الا الذین آمنوا 
و علوا الصلحت فلہم اجر غیر ممنون؛ بعنی ہم ۓ انسان کو بہترین تقویم میں 


تنزلات ستهہ ۳ 


پیدا کیا کیونکہ يہ تقویم جامع ہے اور یہ تقوم ابنی ذات میں هر غلوق ک 
تقوم ے افضل اور احسن ہے ۔ پیر انسان کو اس مرتبھ اور منزلت میں رد 
کو دیا جو اسفل السافلین میں ہے اور وہ جانوروں نے بھی بدتر ھوگئے 
سواۓ ان انسانوں کے جو ایمان لاۓ اور جنیوں ۓ ٹیک کام کے ۔ بہ انفاظ 
دیگر ان کو ا۔فل السافلین میں مر‌دود :یں کیا بلکہ وہ ابنی اچھی تقویم 
پر بای رہ ۔ چنانچہ یہ انسان جو اہمان لاۓ اور جنووں نۓ نیک کام کے وہ 
انسان کامل ہیں ہ باق انسان اقص ھسں ۔ 

یه بھی جاننا چایے کھ القہ تعالول ۓے امانت پیش کی آسانوں پر اور زمین 
پر یعنی ماسواء انسان پر ء لیکن سب ۓ انکار کیا کیونکہ ان کی پیدائش میں 
اس کی استعداد نہ تھی ۔ ان کو اس امانت کے اٹھاۓ سے خوف ہوا اس وجھ 
ہے کہ ان کو معلوم تھا کہ ہم اس کا حق ادا نہیں کر سکتے ۔ انسان تۓے 
اس امانت کو اٹھا لیاکە اس کی پیدائش اس حق کے ادا کرۓ کے قابل تھی ۔ 
اور اس ے جو ریخ هھوۓ والا تھا اس کے انجام کا لحاظ نہ کیا اور بار امانت 
اٹھاۓ میں پیش قدسی کر گیا ۔ چنانچہ حافظ شمرازی فرماۓے ەیس : 

آسان بار امانت اتوانہت کشید قرع فال بنام من دیوانه زدند 
یعی آسن امانت الہی کے بوجھ کا متحمل نہیں هو سکتا تھا ۔ آخر میں قرعهہ 
فال مجھ دھوانہ کے نام ڈالا کیا اوز میں اس کا متحمل هوکیا ۔ 

شیخ اکہر '”'فتوحات:؛ میں فرماے ہیں کہ صوق حکم ہوتا ہے اور نص سے 
ظاہر ےکہ حکمت خی رکشیر ہے : ومن اوئی الحکمة فقد اوتی خیرا کثبراء بعنی 
جس کو حکمت دی گی اس کو خبر کثبر دی کئی اور جس چیز کی صفت کثرت 
بیان کی جاۓ وہ قلیل هوۓ کے قابل نہیں ہوق ۔ صوق جملہ موجودات میں 
نر کرتا الا یو کیا لیلد ون خر کے )نزیرواں جے ۔ اللہ نے انسان سپا 
حامل امانت کیا ہے ۔ اس طرح انسان کو جمله موجودات پر نظر شفقت کا حکم 
فرمایا ہے اور جمله موجودات میں تصرف کا حق بھی دیا ے مگر وہ صرف 
ایک اسانت ہے بعنی انسان هر اعل حق کا حق ادا کرے جس طرح الہ ۓ اس 
کا حق ادا کرۓ کو کہا ہے ۔ خدا ۓ ہر خلوق کو اس کی پیدائٹشی کے لحاظ 
ہے کچھ حق دیا سے کیونکہ جمله اشیاء کی اعیان میں کسی خاص اس کی استعداد 
رکھی گئی سے اور اسی کے موجب اس کی پیدائش کی گئی ہے اور جس اص کی 
اس میں قابلیت تھی وه اس کو عطاء کر دیا ۔ پس اللہ ۓ انسان کو اپنا نائب 
مقرر کیا اور کسی دوسری خلوق کو اپنا نائب مقرر نہیں کیا ۔ انسان القہ کی 
خلوق کا امانت دارے ۔ جس خلوق کے ساتھ جو عادت الہی جاری عھے اسی طرح 


+٦‏ اقبال ریوبو 


ہے اس کے ساتھ برتاؤ کیا جاۓ اور جس طریقھ ہے خدا ۓے چاھا ےہ اس کے 
پموجب عمل کیا جائۓ ۔ پس اللہ کی خلوق انسان کے ھاتھ میں خود الہ ک 
امانت ہے ؛ وھی امانت جو انسان کے سامنے پیش کی کئی اور اس نے اٹھا ی ۔ 
اگر وہ اس امانت کو اس طرح ادا کرے جو القہ کے حکم کے مطابق ہے تو 
وہ حکیم ھوکا اور اگر امانت اس طرح ادا نہ کرے تو ظاوم و جہول ھوکا اور 
حکمت جہل و ظلم کی نفی کریق ے ۔ بس جو شخص امانت ادا نہ کرے کا 
حکیم نہیں ہوکا ۔ لہذا اللہ کے اخلاق سے آراستہ ھونا تصوف ہے ۔ پس اس 
کلام ے واضح وا کہ صوق جو انسان کامل ہے خلوق ال ہی میں ہے ھر حق 
والے کا حق ادا کرتا ہے جس طرح حق تعالیل ادا کرتا ہے اور حق والے کے 
حق سے مراد وھی شے ہے کہ جس کی صلاحیت اس کی ذات میں ہے ۔ پس ہر 
غخلوق کو وہ وھی چیز پہنچاتا ے جس کے قابل وہ وق ے ؛ خواہ شربعت 
میں وہ ظلم ہو باحق شرعی ھہو؛ بثل ابوجہل کا حق وھی تھا جس کی 
قابلیت اس کے اندو تھی ؛ یعنیکفر اور گنہکاریء اور اس کے نتیجہ میں دوزخ 
میں ہمیشہ جلنا ۔ بس کائنات کے اعیان ثابتہ میں جس کی جو صلاحیت بہوتی ہے 
انسان کامل اس کو وھی پہنچاتا ےۓے جس طرح خدا کا طریقہ ہے ء یعٰی کائنات 
کے اعیان ثابته میں جو جس قابل ہوتا ہے اہ اس کو وھی ہنچاتا ے ۔ اور 
ہی اللہ کے اخلاق ے آراستہ ہوۓ کا مقصد اور ہی حکمت ے ۔ اور بہ جو 
کہا گیا ہے کہ صوف ہر موجود کا حق اس کی استعداد کے ببموجب پہنچاتا ے 
تو اس کا مطلب وه سے کھ اسان کاسمل اپنے علم و دانش کے ذریمه ابی نظر 
باطن سے ھر موجود کی باطنی استعداد کا مشاعدہ کرتا ے ۔ 

انسان کامل جو صوفق هو کر ممودار ھوا وه خداکے اسم عادی کا 
مظہر ے جس کی وجہ سے اس کو عمدہ اخلاق عطاہ کے گئے ہیں اور وہ ان 
عمدہ اخلاق ے موجود و موصوف ہوگیا ے اور اپنے عمدہ اخلاق کو جہاں 
تک مکن ہوسکتا ہے وہ صرف کرتا ے ۔ شیخ اکہر ۓ ::فتوحات:؛ میں دوسری 
جکه پچ سی ایسا نہیں کرۓ ۔ صوفیا: یه بھی جانتے هیں کہ 
اللہ کے سب بندوں کو خوش کرنا ناممکن ہے کیونکھ تی 
می عمل سے کچھ لوگ خوش ہوں اور دوسرے ناخوش ۔ پس انھوں ے عمدہ 
اخغلاق ان سے بر تنے شروع کے جو عمدہ اخلاق کے لائقی غسں اور ان لوگوں 
کی طرف توجه نہیں کی جو عمدہ اخلاق سے اخوش ما ہیں ۔ پس انھوں تۓ 
عمدہ اخلاق کے لائق نہ پایا مگر خداےۓ تعالیٰ کو اور فرشتوں کو اور 
انمانوں میں سے پیغمبرو ںکو ؛ نبیوں کو اور ولیرں کو ۔ پس انھوں ۓعمدہ اخلاق 


تنزلات سته ۰۵ 


اللہ اور ات والوں کے ساتھ برۓ ۔ بعد ازاں حیوانات اور نباتات پر اپنے عمدہ 
اخلاق کو صرف کیا ۔ دنیا اور آخرت میں جو بدکردار لوگ ھیں ان کے ساتھ 
مکارم اخلاق نہیں برے۔ مگر ان چیزوں میں جن میں بد کردار لوگو ں کو صوفیاء 
کی احتیاج هوئی انھوں ۓ عمدہ اخلاق سےکام لیا اور ان کا یە عمل ایک طریقه 
سے خدا کے ساتھاععدہ اخلاق کا ھوتناہے ۔اگر اس گروہ کےٴ لوگ قاضی یا 
حاکم هوجاے ہیں تو اقامت حدود یعنی تعزیر جرائم میں خوش اخلاق نہیں برتتے 
بلکہ ان کی اقامت میں مدد کرتےۓے ہیں ؛ کیونکہ وہ القہ کا حق ہے اور خدا کے 
ساتھ اخلاق برتنے کا تقاضا یہی ہے کہ اس کا حق ادا کریں ۔ 

جو کچھ کہا گیا اس ے معلوم ھوا کھ صوفیاۃ جو انسان کامل هیں ان 
کو شریعت کے اچھے اخلاق سے آراستہ ھونا چاھے ۔ صوفیاء باطن میں تمام 
اشیاء اور مخلوقات میں تصرف کرے ہیں ۔ بار امانت اٹھاۓ مس انسان اقص 
بھی انسان کامل کے ساتھ شریک ےے لیکن وہ اس امانت کو ادا نہیں کرتا 
اور ظلوم و جہول هو جاتاے ۔ 

امانت سے سراد اساۓ ال'ٰہيە کا راز ہیں اور امانت کا ادا کرنا اسساۓ ال ٰہی 
کے ساتھ آراستہ ہونا ے اور غر مستحق کو اس کا حق ادا کرناے ؛ اس حق کا 
جس کا وہ اھل بوجہ اس اسم کے ہو جس کا وہ مظہر ے ۔ 


اقبال کا فلسفۂ دید و نظر 
ار احمد ناصر 


جیسا کہ آپ جانٹے یں تغزاقلسفے کی بنیاد جب بھی آوکھی جاتی حے تو 
کسی مفروضے ھی پر وکھی جاقی٢‏ غی ۔ چٹائچداقبالرے اپنے فلسقمی بنیاد جس 
مفروضے پر رکھی ےے وہ ید ھے کھ دید و نظرکی اصل حقیقت عشق ےہ ۔ 
چنانچہ یہی وجھ ھے کے اس عالم رنگ و ہو میں جب بھی کوئی دیدہ ور یا 
داناۓ راز پیدا هوا ے تو اس کا ظہور بزم عشق ھی سے عواےۓے ۔اسی داناۓ 
راز کے لیے اقبال ےۓ عارف ؛ اھل نظرء دیدهہ ور وغبرہ الفاظ مترادفات کے 
طور پر امتعال کے ھیں ۔ یہ صحیح ے که یه ؛'داناۓ راز؛؛ یا ''دیدہ ور“ 
شخص ہی اقبال کا مرد کامل یا مثا یل انسان ھے ء لیکن سوال یہ ے که اس 
ے ان کی سرزاد کیا ے ؟ بالفاظ دیگر وہ کون سا راز ہے جس کے معلوم 
کر لینے ے انسان ”داناۓ رازءء پا عارف کہلواتا ے ء اور وہ کون سی چیز 
ے جس کے دیکیٹے سے اے ”دید ور؛؛ یا اعل نظر کہتے میں ؟ اقہال ۓ اس 
سوال کا عو حا دیا سے اے ان کے فکری منظر کے ساتھ جامع طور پر 
سمجھنے کے لیے ھمیں پہلے اس حدیث قدسی پر غور کرنا چاھے : کنت کنزاً 
غفیاً فاجببت ان اعرف فخاقت الخلق ( بخاری ) [میں چھپا هوا خزانه تھا ۔ میں 
ۓ چاھا کہ میں پہچانا چاؤں ؛ اذا میں ۓ غلوق کو پیدا کیا ]۔ 

اس حدیث قدسی ہے ھم بە آسانی ان نکاتکا استنباط کرسکتۓے ہیں : اذ اق تعالول 
ۓ انی ذات کی معرفت یا مشاعدے کے لیے خلوقات کی خلیق کی ہے ٠‏ 
۲۔- پیدائی و آشکارائی خود وجود مطلق کا فطری تتاضا ۓ ؟؛ سے ۔ اثبات وجود 
کے لے نظر و دھد ناگزیر سی ؛ م ۔ زندگی کی غایت حقیقی خدا کا مشاھدہ یا 
اس کی معرفت سے ۔ 

اس ‌حقیقت کو اقبال ۓ ”'جاوید تامد؛؛ میں (ص ۱) اس طرح بیا نکیا سے ٠٭‏ 

گفتمش موجود و ناموجود چیست ؟ معنیٴ مود و نامحمود چیست ؟ 

گفت : موجود آنکہ می؟خواہد ‏ مود آشکارائیٰ تقاضضاۓ ومجود 

زندگقی خود را خویش آراستن بر وجود خود شہادت خواستن 


اقبال کا فلسفۂ دید و نظر 


٠ 


افبمن روز الست آراستند ! بر وجود خود شہادت خواستند! 
و؛معٹی* مود و نامحمود؛؛ کے متعاق تو بث اپنے مقام پر آۓگی ء اس جکھ 
آخری و سو ا یا کاق ھوکا کہ یہ قرآن حکمم کی آیت : 
الست بربكمط قالوا باول شھدنا (ے :ہے؛) کی طرف تلمیح ہے ء جس میں یه 
راز حقیقت آکارا سکیا گیا کھ انسان کی فطرت ھی میں ڈات خداوندی کا علم 
مضمر ہے ؛ کیونکھ اس کی روح دنیا میں آۓ ہے پہلے ھی مشاعدۂ حق کرچی 
ہوی سے ۔ اتبال ۓ اپنے تصور کی تشریح جالیاتی نقطه نظر سے بھی کی ہے ۔ 
ان کے نزدیک ھستی ے عبارت حسن سقیقی کے مشاہدے سے ہہرہ 
مند ہونا ے : 

چیست بودن دانی اے مرد نجیب؟ از جال ذات حق بردن نصیب!! 
ہستی کی غایت حقیقی اگر حسن سے بہرہ مند ہوناے ء تو پھر یه سوال پیدا 
ہوتا ہے کہ خلیق ہستی سے کیا مقصود ہے ؟ اقبال کہتے ہیں کہ اس تخلیقی 
فعلیت کی ەرک حہوب (یعنی غیر ذات) کی طاب و جستجو ہوق دے ؛ تاکه 
خالق اس پر اپنی ذات آشکارا کرے ۔ چونکہ حبوب کے مشاعدے کے بغبر 
خالق کی ذات و صفات کا الثبات ممکن نہیں ء اس لیے خالق حقیقی کی تلیقی 
فعلیت کے سمام ھنگامے حسن نظر ھی کے س‌ہون امنت ہیں : 

آفرینن؟ جستجوۓ دلیبرے ! وا م۰مودن خویش را بادیکرے ! 

این مه هنکامد ھاےۓ مستوبود ے جال مانیاید در وجود !2 
اب اس مسثله وجود کے سلسلے کی ایک اہم کڑی ہارے اکر آں ےم رر 
وہ ے وجود خودیٰ:کی ماعیت کا عوال َ یه سوال چونکە اقبال کے کے نظام میں 
غبر معمولی اہمیت رکھهتا ہے اس لیے انھوں ے اسے خل کرےمیں ھی 
غبر معموی کاوش ذھنی سے کام لیا ہے ۔ اصل يہ ہے کہ اس مسٹلے کو 
سمجھے بغیر اقبال کے فلسفے کو سمجھٹا اگر حال نہیں تو از بس دشوار ضرور 
ےہ ۔ بہرحال اقبال کے نزدیک خودی کی اصل خدا بے ء کیوتکهہ یه روح 
خداوندی کا انفاخ ے 3 اسرار خودی؛؛ طبعاول لی دیٹانچے میں اس مسئلے پر 
بڑی دلچسپ بحث ے؛ اور چونکەہ اس سے اقبال کے معہود ذھنی کے سمجھۓ میں 
بڑی مدد ملتی ہے ؛ الہذا اس جگه ایک اقتباس نقل کیا جاتا ےے ؛: 

” سصکز حیات ؛ انسان میں 'انا؛ یا شخصیت کی شکل اختیار کر لیتا ے ۔ 


1 ۔ ”'جاوید ثابہ' ص می ۔ 2 ۔ اپہاے فی ا پ ین ےج 


2 ۔قرآن حکم : ہم“ و۔ 


٠۸‏ اقبال ریویو 


شخصیت ایک تکاشفی اور تباذی حالت ہے جو اس تکاشف کو قائم رکھٹے 
ہی سے قائم رہ سکتی ہے ۔اگر تکاشفی اور تباذبی حالت قائم لہ رے تو 
اضەحلال واقع هو جاۓ کا ۔۔۔۔ حیات کیا ہے ؟ انفرادیت ۔ اس کی 
اعلول ترین صورت اس وقت ٭اناٴ یا خودی ہے جس میں انفرادیت اہنے 
علاوہ دوسری چیزوں کو اپنے آپ سے خارج کر دیتی اور ایک عیط 
بالذات مس کز ہو جاتی ہے ۔ جسانی اور روحانی دونوں اعتبار ہے انسان 
ایک حیط بالذات سکز ھے ؛ لیکن وہ ھنوز مکمل انفرادیت نہیں ۔ اس 
کا خدا سےجتنا بعد ھوتاے اتنی ھی انفرادیت ضعیف ھہوقیق ے ۔جو خدا 
سے سب سے زیادہ قروب ہے ؛ وہ سب سے زیادہ کامل ہے ۔ اس کے یه 
معنی نہیں کھ وہ خدا میں جذب ہو جاتا ے ۔ اس کے برخلاف وہ خدا 
کو اپنے اندر جذب کر لیتا ے ۔ صحیح اور حقیقی فرد رب عالم ھی کو 
اپنے آپ میں جذب نہیں کر لیتاے ؛ بلکه اس پر قابو پا کر خدا کو 
بھی اپنی خودی میں جذب کر لیتا ے ۔ 
”یه وحذت ؛ وجدان یا شعور کا روشن نقطہ ہے ؛ جس سے "مام انسانی 
فیلات و جحذبات و تعینات مستتنم ہوۓ ہیں ۔ یہ پر اسرار مے ؛ جو 
فطرت انسانی کی منتشر اور غبر بحدود کیفیتوں کی شبرازہ بند ے ؛ به 
'خودی؛ یا 'انا؛ یا 'میں؟ جو اپنے عمل کی رو سے ظاھر اور اپنی حقیقت 
کی رو سے مضمر ہے ؛ جو "مام مشاھدات کی خالق ہے ء مگر جس ک 
لطافت مشاعدہ کی گرم نکاھوں کی تاب نہیں لا سکتی ؛ کیا چیز ۓ ؟ کیا 
یہ ایک لازوال حقیقت ہے یا زندی ۓ عض عارضی طور پر اپنی فوری 
عملی اغراض کے حصول کی خاطر اپنے آپ کو اس فریب تخیل یا دروغ 
مصلحت آمیز کی صورت میں 'ٴمایاں کیا ھے ؟ اخلاق اعتبار سے افراد و 
اقوام کا طرز عمل اس نہایت ضروری سوال کے جواب پر منحصر ے 
اور یہی وجہ ے کہ دنیا کی کوئی قوم ایسی نہ ہوکی جس کے حکاء اور 
علإء. ےۓے کسی نہ کسی صورت میں اس سوال کا جواب دینے کے لیے 
دماغ سوزی نە کی هوء۔ 
اقبال کے نزدیک خودی ہی حقیقت مطلقہ ےہ : جس ہے دیگر خودیوں 
کا صدور هوتا ے ۔ ”'میری راےۓ میں حقیقت مطلقه کا تصور بطور ایک 
'انا؛؟ می کے کرت چاہیے اور اس لیے میرے نزدیک انیت مطلقہ ے 
انیتوں ھی کا صدور ممکن ہے ۔ یا پھر دوسرے لفظوں میں یوں کہیے که 
انیت مطلقه کی تلیقی قدرت کا اظہارء جس میں فکر کو عمل کا مترادف 


اقبال کا فلسفہ دید و نظر ۹ 


سمجھنا چاھے ء ان وحدتوں ھی کی ثکل میں ہوتا ے جن کو ہم 'اناٴ 
سے تعہیر کرتے ہیں ۔ کوپا کئنات کا هر عمل خواہ اس کا تعلق مادی 
جواہر کی میکانیاقی حرکت ہے ہو یا ذات انسانی میں فکر کی آزادانہ کارفرمائی 
سے ؛ سب کی حقیقت بجز ایک عظم اور برتر انا کے اوصاف ذات کے 
اور کچھ نہیں ۔ للہذا قدرت االہیہ کا ھر جوھر ؛ خواہ اس کا درجہ ہستی بست 
هو يا بلند ؛ اہی ماعیت میں ایک 'انا؟؛ ے ۔يیه دوسری بات ے کھہ 
اس انیت یا خودی کے اظہار کا بھی انا ایک درجہ ہے ؛ بڑا اور چھوٹا ۔ بایں 
مہ بزم ہستی میں ھر کہیں خودی عی کا نغمہ لحظہه بہ لحظه تیز ہو رھا 
سے اور ذات انسانی میں اپنے معراج کال کو پہنچ جاتا ہے ۔ قرآن جید 
ے بھی تو اسی لے حقیقت مطلقه کو انسان کی رگ جان ے قریب تر ٹھہرایا : 
وحن اقرب الید من حبل الورید (.ن : ۹م) ء؛ کیونکہ پھ حیات االہيهہ ھی 
کا سیل رواں ہے جو ہارے وجود کا سرچشمہ ہے اور جس میں ہم موتیوں 
کی طرح پیدا موۓ اور زندگی بسر کرۓ ہیں)۔! 
قرآن حکمم کی رو سے الہ تعالیٰ آسمانوں اور زمین کا نور ہے اور اس نۓ 
اپنی نورانی روح سے وجود انسانی میں پھونک تو اس کے اعجاز ہے انسان میں 
شعور و آگہی پیدا ہوگنی (مممَ:: دم ؛ ہم :۰) ۔ اس تضور قرآنی سے اتقبال 
ے یه استنباط کیا ہے کہ خودی اسی نور ال ھی کا ایک نٹھا سا ذرهہ یا نقطه 
ھے جو اصل حیات ہے اور حیات فی الحقیقت سرور وصال اور سوز فراق ھی کا 
دوسرا نام ہے : 
تری خودی سے ہے روشن ترا حریم وجود 
حیات کیا ے ؟ اسی کا سرور و سوزو ثبات 
بلند تر مہ و پرویں سے ے اسی کا مقام 
اس کے نور ے پیدا یس تیرے ذات و صفات 2 
اس قطعے میں تین اہم تصورات پیش کے گئے ہیں  :‏ ۔ نور خودی ے انسان 
کا باطن ء یعتی اس کی باطنی آنکھ روشن ہے ء جسے اقبال ۓ شعور ء بصیرت ؛ 
وجدان ء عشق وغیرہ کئی ایک ناموں ہے تعببر کیا ے ؛ جس کے ذریے وہ 
ذات ال ھی کا مشاہدہ کر سکتا ہے ۔ ہب ۔ زندی کی اصل یہی نور خودی ےۓے 
اور زندی در حقیقت خدا ے وصال (یعنی قرب) کے کیف و سرور اور فراق 
1 ۔''تشکیل جدید“ ص پےرے یرہ 
و ۔- !فرب کم مہ یں۔ 


.- اقبال ریویو 


کے درد و سوز کی کیفیت مدام ہے عبارت ہے ۔ م ۔ نور خودی ھی سے انسان 
کی ذات و صفات کا ظہور ھوتا ے ؛ یعنی اس کی شخصیت و کردار کی تشکیل 
ہویق ے۔ 

اقبال کے نزدیک یه نور خودی در حقیقت شعور ے جس کے ذریعے انسان 
ذات الہلی اور اپنی ہستی کا مشاھدہ اور اثبات کرتا ے ۔ انسان کیا ے ؟ 
شعور ذاتی ء یعنی میں اس وقت ' میں “ ھوں جب جھے اس حقیقت کا شعور 
هو کہ ”میں“ هوں ۔ یہ شعور جس قدر محکم اور یقینی هوکاء اسی قدر انسان 
کی خودی بھی محکم ؛ عظم اور حسین ھوگی ۔ یہ بات ذھن :نشین آرھنی 
چاہیے کە شعور حاصل دید ھی کا دوسرا نام ۔ بہرحال اگر غمس یه 
معلوم کرنا ہو کہ ہم واقعی زندہ ھیں یا نہیں اور ماری زندی کی نوعیت 
کیا ے ؛ تو همیں تین قسم کی نظر ے اپنی خودی کو دیکھنا ھوکا: اول ؛ 
اپنی نظر ہے ؟؛ دوم ء دوسرں کی نظر ے اور ”سومء حق کی نظر ہے ۔ ”جاوید نامه“ 
(ص ہر ۔ مم) میں کہتے ہیں : 

زندۂ پا مردۂ یا جان بلب از سە شاعدکن شہادت را طلب 

شاعد اول شعور خویشتن خویش را دیدن بنور خویشتن 

شاہد یق شعور دیکرے خویش را دیدن بنور دیگرے 

شاعد الثٹ شعور ذات حق خویش را دیدن بنور ذات حق 
ان اشعار کے مضمرات پز غور کرے سے ہم تصزوف کے اس معرکه آرا مسشلے 
کا حل بھی معلوم کر سکتے ہیں جسے سززا غالب ۓے اس طرح پیش کیا ھے : 
اصل شہودوشاھد و مشہود ایک ۓ یا رب مشاعدہ ے پھر کس حساب میں 
اس اجال کی تفصیل به ے که انان جب انی خودی کے نور سے اہی 
ذات کا مشاعدہ کرتا ے تو اسے اہنی ٭ستی کا شعور ھوتا ہہ اس طرح وہ 
خود اپنے آپ کا شاعد بن جاتا ے ۔ لیکن جب وہ ابی خودی کا مشاھدہ 
دوسروں کی نظر سے کرتا ہے تو اہے اپنے آئینڈ خودی میں غیر کی ذات نظر 
آتی ے اور اس طرح وہ اپنی عستّی پر غیر کے مشاهہدے سے استشہاد کرتا ہے ۔ 
نتیجڈ اس میں خود بھی غیر کی ھہستی کا شعور پیدا هو جاتا ہے ۔ اسی طرح 
جب وہ نور حق کے ذریعے اپنا مشاعدہ کرتا ہے تو اہے ایک طرف اپنی ہستی 
کی اور دوسری طرف ذات ا ا ہی کی معرفت حاصل ہو جایق ہے ۔یہی معرفت 
ے جس کی خاطر خدا ۓ خصوصیت ہے انسان کی تخلیق کی (دیکھے عوله 
بالا حدیث قدسی) ۔ مشاعدے کی اس نوعیت کو حق الیقین کہتے هیں اور 
شہادت کا یہی مقام ےۓے جسے قرآن حکیم نے ''مقام غمودا؛“ ے تعہمر کیا 


اتبال کا فلفه دید و نظر ۶۱ 


صے اور جو شخص اس مقام پر فائز ہوتا ے وہ بھی محمود ہوتا نھ : 
ابن چنین موجود ”' محمود “است و بس 
ورنه نار زندق دور ات و بس! 

انان جب اس مقام پر بہنج جاتا ے تو ایک طرف وہ حسن االہی کو 
بر ھنہ دیکھنے لگتاۓ اور دوسری طرف اس کا عشق انتہا :کو پہنج جاتا ےہ ۔ 
وہ لمحہ بھر کے لیے بھی حسن حقیقی کے نظاروں‌ کی حرومی برداشت نہیں کر سکتا۔ 
دید دوست اس کی روح کی غذا ء بلک عبن حیات بن جاق ہے ۔ 
زندگی این جا زدیدار ات ٴو بس ذوق دیدار است و گفتار است و بس2 
ھی ذوق دیدار ے جے اقبال ”'عشق“ ے تعببر کرتۓ یں اور جس ک 
تشفی حسن حقیقی کے مشاہدے کے بغبر نہیں ہوقی ۔ چنانچہ یہی وجہ ہے کھ 
جنت کی مام ےمثال نعمتوں اور اس کے حسبین و سرور انگیز نظاروں سے ۔ہرہ 
مند هوۓ کے باوجود عشق کو دیدار اہی کے بغیر قرار نہیں آتا : 
گرچه جنت از تل هاۓے اوست جان يیاساید بجز دبدار دوست؟ 
اس طلب و جستجو میں ؛ جو عشق سے عبارت ےے اور جس پر بجحث اہنے 
حل پر آۓ کی ء عبادت اور کال زندگ کا راز مضمر ے ٴ بعنی ذات حق کو 
دیکھۓ کی کوشش کا نام عبادت اور اس کا بلاواسطہ مشادہ حقیقی زندگ ے : 
چشم بر حق باز کردن بندی است خویش را ے پردہ دیدن زندگی است* 
یہ بات ھمیشه ذھن نشین رھنی چاہیے کھ اقبال کے نژدیک خودی کا مشاعدہ 
ھی دراصل ذات حق کا مشاعدہ ہے : 
بر مقام خود رسیدن زندگق است ذات را ے بردہ دیدن زندق ات۹ 
می مقام معراج زندگی ےہ ؟؛ اس لیے یہی مقصود مومن سے : 

سد مومن در نسازد با صفات مصطفول راضی نشد الا بذات*4 

بہرکیف اقبال کے نزدیک زندیق کی حُقیقت اگر طلب و جستجو ہے تو 
طلب و جستجو کی حقیقت ذوق تسخیر کائنات ے جو انسان کے کیف و سرورء 
سوز ودرد اور جذب اندرون کا سرچشمہ ے : 


1۔ ''جاوید نامه'؛ ص ح١‏ وہ ابغاًء ص۷ہ١۔‏ 
3 ۔ابضاء ص رہم۔ 4 ایضاًء صّم۔ 


5۔ایضاء ص سر ۔ 6۔ایضاء ص ۔ 


٢ے‏ اقبال ریویو 


چست جان ؟ جذب و سرور و سوزو درد 
ذوق ‏ تسخیر مہر گرد گرد !ا 
جان کی حقیقت معلوم کر لینے کے بعد اب تن کی ماعیت کا سوال سامنے آنا ہے ۔ 
اقبال کے نزدیک تن روح کا پیکر یا حمل نہیں جیسا که عام طور پر خیال کیا 
جاتا ے ء بلکہ یه روح کے شئون پا احوال میں ہے ایک شان یا حال ہے ء جسے 
وہ ابی خودنائی اور بقاء کے لیے تخلیق کرتی ہے۔ يہ احوال خودی کے 
مقاصد کی نوعیت کے مطابق ظہور پذیر ہوۓے ہیں یعنی خودی کی جیسی خواھہش 
ہو ہے ویے ھی اس کے احوال یا کیفیات جسانی وقوع پذیر ہوتی ہیں ۔2 
اس نظرے سے اقبال یہ استنباط کرے ہیں کہ جس چیز کو ہم تن کہتے ہیں 
وہ دراصل خودی کا زمان و مکان سے آئنا اور مانوس ہو جاۓ کی کیقیت ہے : 
چیست تن؟ بارنگ و بوخوکردن‌است با مقام چار سو خو کردن است 
از شعور اِست این کھکوئی نزد او دور چیست معراج ؟ انقلاب اندر شعورڈ 
زمان و مکان کا يہ شعور ؛ جو تن کا خاصہ سے ء اہنی نوعیت کے اعتبار ہے حقیقی 
نہیں سے ؟ للہذا جب اس شعور میں حقیقی انقلاب پیدا ھوتا ے ء یعنی انسان کو 
جان و تن کی اصل حقیقت معلوم ہو جاتی ے' تو وہ اپنے مقصود زندگگ کو پا 
لیتا ہے ء جسے اصطلاحاً ''معراج““ ہے تعبی رکرۓ ہیں ۔ اس جگھ چونکه قدرق 
طور پر یه سوال پیدا ہوتا ے کہ شعور میں کیسے انقلاب وقوع پذیر ہوتا 
ےہ ؛ للہذا علامہ نے خود ھی اس کا جواب بھی دے دیاے کهہ یه انقلاب 
جذب و شوق (یعنی عشق) ے۔ پیدا ھوتا ے ؛ جس کے ذریعے انسان پست و 
بالا اور نزدیک و دور کے تعیتات ے خلصی حاصل کرتا ے ۔ 4 آغر میں اقبال 
اس مث ہے اس نتیجے پر پہنچے ہیں کہ جسم چونکہ خودی کا محض ایک حال 
ھے ؛ للہذا اس کا شریک ناگزیر نہیں ؟ اور چونکہ وہ خودی کا شریک نہیں ء 
اس لے اس کے ارتقاء میں مانع بھی نہیں ہو سکتا : 
این بدن با جان ما انباز ٹیست مشت خاکے مانع پرواز نیست 5 

جس طرح انسان کا اپنا بدن اس کی خودی کا ایک حال ہے اسی طرح مہ 
عالم بھی خدا کا ایک حال ہے اور ماری نظر کا بعض ابک طلسم عے جو 

1 ۔ایضاً ۔ 2 سرارو رموزکص ہرم ۔ 

3-۔”'جاوید امہ“ ص یس ۔ 4 ۔ ایضا ۔ 

5۔ایضاء ص.م۔ 


اقبال کا فلسفۂ دید و نظر 7 


ہر لحظه تغیر پذیر ہے اور خودی کے ارتقاء میں حائل نہیں هو سکتا ء لہذا اے 
خودی کے صعود کی راہ میں رکاوٹ نہیں سمجھنا چایے ء بلک اس طلسم نظر 
کو موحد اعظم حضرت ابراہیم کی طرح توڑ کر اس کے ماوراء نکل جانا چاعیے ۔ 
جب یہ افلاک زمینی و ساوی طے ہو جائیں تو رکنا نہیں چاہیے ؛ بلکہ آگے 
بڑھتے رھنا چاعے اور ارتقاۓ مدام کی خواہش دل میں بدستور محلتی رھی 
چاعے ۔ وجہ یہ ے که سکون و متام خودی کی موت اور حرکت و سفر اس 
کی زندی دے : 

نیست عالم جز بتانْ چشم و کوش اینکہ هر فرداۓ او مبرد چو دوش 

در بیابان طلب دبوائه شو ! یعنی ابراعیم ابن بتخانہ شو ! 

چون زین و آس|ن را طے کنی این جہان و آن جہان را طے کنی 

از خدا ھفت آسن دیگر طلب سد زمان و صد مان دیکر. طلب 

اے مسافر جان مبرد از مقام زندہ تر گردد ز پرواز مدام! 
اپنے اس نظرے کی توجیه علامه یوں بھی کر ے ہیں کہ زندق چونکہ 
در حقیقت ذوق پرواز یا عشق ھی کا دوسرا نام ہے ؛ اس لیے وه نہ تو کسی 
حال میں مقام کر سکتی ےے اور نہ کسی مقام سے اس کو مفاعمت ھی 
هو سکتی ھ ۔ خودی کے ہر لحظه دیکھنے اور تڑپنے کی علت غائی یه ے 
کہ اس کی اصل خداے حی و قیوم ہے ۔ یہاں بادی النظر میں یه اشکال نظر 
آتا ۓے کھ زندگی کا خصہ جب حرکت و تغیر ے تو پھر جو شے زندہ ےہ 
وہ حرکت و تغبر سے حفوظ کیسے رہ سکتی ےہ ؟ للہذا خدا بیک وقت ح 


یی 
ی زندی کی ایک دلیل یه دیتاارےۓ کە : کل یوم ھوا ی ثشأان (ہد : ۹م)؛ 
وہ هر لحظہ ایک نئٔی شان میں ہے ۔ لیکن یہ شان اس کی تخلیق فعلیت ک 
ایک کیفیت ہے جسے حال بھی کہتے ہیں ؛ وہ اہی نوعیت میں اضاق ے 
اور اس کی نسبت ہم ہے سے ؟؛ ورنهہ جہاں تک اس یق ذات کا تعلق ۓ ؛ وہ 
نه صرف ناتغیر پذیر اور قائم بالذات ےہ بلکہ "مام خلوقات کے قیام و ثبات 
کا باعث ے ۔ خودی چونکہ انی اصل کی طرح حی و قیوم ےہ ء؛ اس لیے اس 
کے احوال و شون کی حقیقت بھی تخلیقی ھے ذاتی نہیں ء اور ان احوال کی تلیق 
وہ حسن ذات ال ہی کے مشاہدے کے لیے کرتی ہے تا که وہ جال دوست اور 





1 ۔ ایضاًء ص و۔,.م۔ 


- اقبال ریویو 


اصل حیات ے کیف و سرور اور حیات جاودان حاصل کرے : 
4 اق اے مود سب 

از جال فات حق بردن نسیب 
اس جکػه اس نکتے کی صراحت کر دیٹا ضروری ے کہ جال ذات الاہی سے 
بھرہ مند ھہوۓ سے ماد اس کا مشاعدهہ ے۔ للہذا اس مشاھدے کی 
طاب و آرزو ھی زندگی کی معراج ۓے اور یە مقام معراج عی فقط حیات حاودانی 
کا اصل متام ے ججہاں ذات ال ٰہی کے حسن کا براہ راست مشاآدہ نصیب ہوتا اہ ؛ 
جس کی بدولت خودی کو سرور مدام اور حیات جاوداں حاصل ہوق ہے ۔ 
لیکن ذات اللہی کا يہ بلاواسطہ مشاہدم کوئی معمولی بات نہیں ؛؟ یہ ایک 
کٹون مرحله ے کیوٹکھ اس کے حسن کی تاب لانا ھر کس وانا کس کا کام 
نہیں ؛؟ اس کے لیے عشق ىی نا قابل تسخیر قوت چاعے ۔ ہہ رکیف یه ایک 
سخت امتحان ے اور جو شخص اس نظارے کا حریف ہو کر اس امتحان میں 
کامیاب هہوتاے وھی حقیقت میں زندہ وموجود تھے اور اسی کو ''مقام 
حمود““ حاصل ہوتاے ۔ یہ ”متام حمود““ چونکہ انسان کا حقیقی مقام ہے ؛ 
اس لیے اسے حاصل کرنے کے لیے اے حسن حقیقی کا حریف بننا اور امتحان 
مشاعدہ ے گزرنا ناگزیر ھے ٴ؛ 


چیست بودن 


شاعد عادل کە ے تصدیق او زندی ما راچوگل رارنگ وبو 
در حضورشض کس نماند استوار ور م'ماند ھسست او کامل عیار 
پیکر فرموده را دیگر تراش امتحاں خویش کن ”'موجود “وش 
این چان ۶موجود؟؛ ااعمود؛؛ است ہو ہپس 
ورنه نار زندگػق دور است و بس؟ 
حاصل کلام یەکە اقبال کے نزدیک زندکی اس ”'مقام حمود“ پر پہنچئےکی کوشش 
کا نام ہے + لیک ن یه کوشش ش ارادی و شعوری ہوئی چاھے ٤‏ جو انفسی و آفاق علم 
کے بغبر ممکن نہیں ۔ علم انفسی و آفاق پر بح ث ککرنۓ سے پہلے عمیں پہلے جرد علم 
کی ماھیت معلوم کرنا ہوگی ۔ علم کے لغوی معنی ھیں جانٹا اور مابعد الطبیعیات 
میں اس ہے ساد اشیاء کی حقیقت کا ادراک ىے ء اور وه قوت جو اشیاء کی 
حقیقت کا | دراک کریق ےہ ”'مدرکەہ“ کہلاتی ہے ۔ قرآن حکم کی یه آیت 
کر نے اس واقعیت کی نشان دھی کریق ہے وعلم آدم الاساء کَاھا (+ با 


1 ۔ ''جاوید امہ“ ص مپم۔ 2 ایضاء ص حر ۔ 


اقبال کا فلسف دید و نظر ۵ء 


اور ہم ۓ آدم کو ممام (چیزوں) کے نام سکیا دے۔ اس قوت مدرکهہ ک 
اھمیت کا اندازہ اس اس ے لکایا جا سکتا ہے کھ یھ انسانیت کا شرف اور 
حیات انسانی کے ارتقاۓے لامتناھی کا ذریعه ے ۔ مدرکھ ایک قوت ہے جو فعەل 
میں آنےۓ کے لیے مشاھدے کی عتاج ہے ۔ الہذا خد! ۓ مشاعدۂ کلی کی اعمبیت 
پر بار بار زور دیا ے : وی الارض آیت للەوقنین ؛ و ق انفسکم ؛ افلا 
تبصرون (من ؛: ۔پ۔ (م)ء؛ اور (دیکھو) اعل یتین کے لیے زمین اور تمھارے 
نفسوں میں نشانیاں یں ۔ کیا پیر بھی تم نہیں دیکیتے ہو ؟ 

یہاں اس اس کی صراحت کر دی جای ہے کم قرآن حکم کی رو ے مشامدے 
کی دو بنیادی قسمیں ھی : آفاق اور انفسی ؛ جنویں فلسفے کی جدید اصطلاح 
میں معروضی و موذوع یکہتے میں ۔ ات دونوں کی وحدت ھی سے مشاعدے ک 
تکمیل ھوتقی ے اور ا سکلىی مشاعدے ھی ے حقائق اشیا. کی معرفت وق تے : 
سغریوم آیتنا نی الافاق و فی انفسوم حتّی ینبین لہم انه الحق اولم یکف بربک انه 
علی کل شی شہید (؛م ۰ مئ) ؛ ہم جلد ھی انییں آفاق اور ان کے نفسوں میں 
نشانات دکھائیں گے ء یہاں تک که ان پر پوری طرح ظاعر ہو جاۓ کا که وہ 
حق سے ۔ کیا قیرے پروردکار کے لی اق تہ کہ وہ ہر چیز کا شاہد ے ؟ 

یہ مشاعدۂ انفسی و آفاق '“ جسے مشاہدہ ؟لی سے بھی تعببر کیا جا سکتا 
سے ء جامد و مطلق نہیں ؛ بلکہ حرکی و ارتقای ہے ۔ اس حقیقت کو قرآن حکمم 
ے یو بیان کیا سے : کل یوم ھواای شان [ك ٥ا‏ :وء) ء؛ وہ ھرالحظه ایک نی 
شان میں هوتا ے ۔ 

حقیقت کے جاوے چونکهہ ہر احنله ایک تی ارتقائیٰ حالت میں هہوے 
ہیں اس لیے ان کے مشاہدے کے لیے قلب کے حسن۔ یا نور کا ارتقاء بھی 
ناگزیر ے ۔ وجہ یہ ہے که جب تک حسن معروضی اور حسن موضوعی میں 
مکمل ہم آھی ند ہو مشاھدہ مکمل نہیں ہوسکتا ۔ بھی وجہ ہے لہ 
اھل نظر کو موضوعی حسن یا نور کی تکمیل کی همیشه طلب و آرزو رھی 
ے جیسا کہ ان آیات قرآنی ے ثابت ہے : ربنا امم لنا نورنا (ہہ : ہ) ؛ 
اے مارے پروردکار! ہمارے لیے تمارے نور کی اتکعیل کمر دے ؛ حسن حقیقی کے 
جلووں کے تغبر و تبدل کو,اور ان کے مشاعدے کی تکمیل کے لیے !ہل نظر کے 
دلوں کی بیقراری کو ء جو زندگی کا خاصہ ہے ء علامہ نے حسین و بوقلموں 
ا۔الیب میں بیان کیا ے : 
چہ کن مکه فطرت من به مقام در نسازد دل اصبور دارم چو صبا بە لال زارے 
چو نظر قرارکبرد يہ ٹکار خوبروۓ تید آن زمان دل من ہئے خوبتر تارے 


٦ے‏ اقبال ریویو 
طلٍم نہائت آن کہ نہائتے ندارد بہ نکاے ناشکیے بہ دل امیدوارے! 
یہ نظریہ جسے میں ۓ حر نظریہ حسن ہے تعبب رکیا ہے ؛ حسن حقیقت کے 
موضوعی و معرضی دونوں پہلوؤں کو حرکی و ارتقائی تسلیم کرتا ھے ء ل'ہذا ایے 
حری۔۔موضوعی ۔ معروضی ۷٢ - ٥از ٤ء۱ ۷٢(‏ ذاءءزتان0ا؟ - )4٥83001[‏ کہا 
جاۓ تو بیجا نہ ھوگا ۔ ''جاوید نام“ میں (ص مم) اقبال ۓ اس نظرے کو 
بیان کرۓے ہوۓ اس نفسیاتی حقیقت ی بھی تصریح کر دی ہے کہ جس 
شخص کے دل میں حسن حقیقی کی حبت و آرزو ہوتق ے وہ کلیات یعنی جامد 
و مطلق تصورات کا دلدادہ نہیں ھوتا۔ اس کی نظر میں تو ہمیشہ حسن 
دوست (یعنی حسن اہ می) کے لیے نئے نئے جاوے رھتے ہیں اور انی تازہ بتازہ 
جلووں کی تنا اس کے دل میں میاتی رعتی تھے : 
در رہ دوست جلوہ ھاست تازہ بتازہ نو بنو 
صاحب شوق و آرزو دل تهھ دھد بکیات 
آخر میں علامہ اس اس واقعه کی بھی تصریح کر دیتے ہیں که زندگػیقی کے ان 
ارتقائی نظاروں کو فتط وھی شخص دیکھ سکتا ہے جو ا٭ل نظر ہو ء: 
چشم بکشا اکر چشم تو صاحب نظر است 
زندیق در پٹئے تعمیر جہان دکر است* 
معلوم ھوا کہ علم کلی کی اصل دید و نظر ے اور دید و نظر عین حیات 
ہے ۔اس کا نقیض یھ ھوا که جو شخص صاحب نظر یا دیدہ ور نہیں ؛ وہ 
حقیقت میں زفدہ نہیں ؛ مردہ هھے ۔ چنانجہ بھی وج حے کہ اقہ تعالیل ۓ 
قرآن حکیم میں ا”حکمت؟؟ کو ؟خیر کثبیر4؟ ہے تعبیر کیا رے ٴے اس کا مطلب 
یہ ھوا کہ دید و نظر خیر کثبر کا ذریعه ے اور کثرت چونکہ ھر حال 
میں کثرت بے ء للہذا اِس میں لا عتناعیت کا مفہوم مضمر ہے ۔ چنانچہ یھی 
وجہ ے کہ بی اکرم صلی الہ عليه وسلم ذات باری تعالیلٰ کا بلا واسطه 
مشاعدہ کرۓ کہ باوجود ھہمیشہ یه دعا مانگا کرۓے تھے : رب زدفی علا 
(:مٌ) 
گفت حکمت را خدا خبر کثیر ہر کجا ابن خخیر وا بینی بگبر 
سید کل صاحب ام الکتاب پرد گہیا بر ضمعرش ہے حجاب 


1 ۔ !'پیام مشرق“ص ہرمر۔ 2 ۔ ایضا ص رمم۔ 


اقبال کا فلسفه دید و نظر ےے 


گرچھ عین ذات را ے بردہ دید رب زدی از زبان او چکید! 
اقبال کہتے میں کہ اس علم کے فوائد انفرادی ھی نہیں اجتاعی بھی نہیں ۔ 
مثلاً علم ھی سے کسی قوم کے افراد میں تنظم اور ان کے افکار و اعال میں 
وحدت و ہم آعنگی پائی جاتی ہے ۔ اس لحاظ ے علم ھی کسی قوم کی قوت و 
صولت کا اعتبار و معیار ھوا: 

علم شیا علم پالاکاستے ہم صا ہو ہم اید تقامتے 

علم و دولت نظم کار مات است علم و دولت اعتبار مات است 
اس ضمن میں اقبال ۓ ایک 'ہایت اہم نکتے کی طرف اشارہ کیا ہے ۔ علم دو 
قسم کا ھوتا ۓ : ایک حسین و سلمم فطرت ء جو نور یا بقول علامهھ ورعصاء؛ و 
”ید بیضا ٴ٠‏ ے اور دوسرا کچ فطرت و بد گوھر؛ جو ظلمت و قبح ھوۓ 
کے باعث حق اور مارے درمیان سب سے بڑا پردہ ہے ۔ بالفاظ دیگر ایسا 
علم دید و نظر کا حجاب اکبر ہے اور انسان کوکور ذوق و ے بصر اور اس 
لیے گمراہ و ناساد بناتا ے ۔* 
اس کے برعکس اگر متصود دید ونظر بعٰی قوت مشاعدهہ هو تووەاس 
مقصود کے حصول کے لیے نه صرف راہ ھەوار کرتا ھے ء؛ بلکہ رھہنائی بھی 
کرتا سے ۔ ایسا علم انسان کے دل میں پہلے تو وجود کی مود و حقیقت کے راز 
کے معلوم کرۓ ی طاب و آرزو پیدا کرتا ہے ء پھر اے سوز وگداز سے 
معمور کر دیتا سے ۔ علاوہ ازیں ء علم ھی اس کائنات کے سعنی کا مظہر ہہ 
اور وھی عرفان و معرفت کے ساتھ السا ن کو ھرمتام پر ایسا جذب و شوق عطاء 
کرتاے جس میں اس کی بقاۓے سرءدی اور ارتقاۓ مدامکا راز مضمر ہوتاے۔ 

لیکن جہاں تک معرفت حق کا تعلق ہے ء علم پر نظر کو فضیات عے ؛ 
کیونکه علم خبر اور نظر دید ذات الٰہی ہے ؛ اس بنا پر حجت علم کو نہیی 
دید کو سمجھا جاتا ے ء اور دید ھی اھل نظر و عرفان کا دین ہے ء حالانکه 
عوام کے دین کی بنیاد محعض خبریا علم پر موق ھے : 

گفت این علم و ھئر؟کفتم که پوست گفت حجت چیست؟ کفتم رو ۓ دوست 

گفت دین عامیان ؟ گفتم شنید گفت دین عارفان ؟ گفتم کہ دید* 

اس جکە قدرق طور پر یه سوال پیدا هو تاے کھ انسان کو یه ,دید دوست؛؛ 

1 ۔ایناء ص جو 2 ۔”جاوید اہ ٢ص‏ ہم۔ 

و3 حایضاء ص ربیہم۔ 4 ۔ايیضاء صےم۔ 


ہے اقبال ریویو 


کیسے میسر آسکتی ہے جبکہ انسان ایک کمزور و ناتوان وجو' ہے اور اس 
کے مقابلے میں کائنات کی وسعتیں بیکران ہیں ؛ جن میں ہزاروں طرح کی 
رر5وٹیں ہیں ؟ اقبال ۓے اس کا جو جواب دیا ےۓ اے ایک لفظ میں بیان 
کرنا ہو تو کہ سکتے ہیں کھ ''سلطان؟ کے ذریعے ۔ ”'سلطان“ قرآن حکمم 
کی اصطلاح ے اور اس آیت کریمه ہے ماخوذ ے : بمعثر الجن والانس ان 
استطمّ ان تنفذو من اقطار السموات والارض فالفذو ط لا تنذذون الا بساطاٰن 
(ون : ۔م) ء اے جنوں اوز'ائسسائوں کی جاعت ! اگر تح میں آسانوں اور 
زمین کے حدود کے ماوراہ نکل جاۓ کی استطاعتِ ےہ تو نکل جاؤ ء لیکن تم 
ان ے ماوراء بجڑ ''سلطان؟“ کے نہں نکل جا سکتے ۔ 
اقبال کے نزژدیک ''ملطان“ ہے سعماد عدیقی؛' ے اور عشق دراصل 
جذب دروں کی ایک ایسی فطری قوت کے جو زمان و مکان پر غالب حے 
بلکہ لامکان پر بھی اس کا تسلط ہے ۔ ”'جاوید نامہ“ (ص ۸ہ١)‏ میں اس کی تشریج 
اس طرح کی کئی ہے : 
عشق سلطان است و برھان مبین هر دو عالم عشق را زیر نگین 
لا زمان و دوش فرداے ازو لا مکان و زیر و بالاۓ ازو 
چون‌خودی را از خدا طالبٴشود جملە عالمس کب او راکب شود 
آشکاراا تر مقام دل ازو جذب این دیر کہن باطل ازو 
عشق کی اہمیت و حقیقت کی تصرمح کرۓ کے بعد وہ مدعیٴ عشق ہے ایک 
اھل نظر مصلح کی طرح تخاطب کرتے ہیں : 
عاشقی ؟ آز سو بہ ے سوئی غرام مگ وا بر خویشتن گردان حرام 
بر مکان و بر زمان اسوار شو فارغ از پیچاک ابن زنار شو 
تیزترکن‌این دوچشم و این دوگوش ہرچھ می بیی بتوش از راہ ھوش! 
حوله بالا اشعار میں اقبال ۓ دید و نظر یا مشاھدۂ حق کا عملیىی فلسفہ 
بیان کیا ہے جس کا ماحصل يہ ےہ کہ ر ۔ عاشق کو اس حقیقت کا یقین هونا 
چاہبےکہ عشق پر؛ اس لیے اس ہر بھی؟ موت حرام ےہ ؟ ء ۔ اہے زمان و مکان 
کا اسبر نہیں صیاد هونا چاہے اور سم ۔ اے اپنی نظر کو یز سے تیز کرۓ رھنا 
چاھے اور مشاعدہ نظر بیدار ہے کرنا چاہیے ۔ 
”پیام مشرق“ (ص ےے؛) میں اقبال نے دل یی انکساری و توافع اور 


نگاہ کی پا کبازی کو مشاعدۂ حق کی دو لازمی شرائط قرار دیا ے ؛ لیکن جہاں 


1۔ابفاء سص ہہور۔ 


اقبال کا فاسنه دید و تنار ۹ء 


تک عقل کا تعلق ے ء وہ اس راہ میں اس کی ضرورت چنداں حسوس نہی ںکرے : 
رہ عاقل رھاکن کم باو توان رسیدن بدل نیازمندے بھ نکاۓے پاکبازے 
اقبال اپنے اس تصور کی توجمه اس طرح کرے ہیں که دل کی ییازمندی 
اس کی زندگ کی دلیل ہے اور اس زندی و بیداری ھی پر انسان ی قوت دل 
و نظر کی ترق کا انحصار ہے اور یہ سلسلہ غیر بختتم ہے ۔ وجہ بد ے کهھ 
مظہر حق کا خاصہ بھی حرکی و ارتقائی ہے : 
دل زندہ و بیدار اگر هو تو بتدریج بندے کوعطاء کر ۓ هی چشم نگراں اور 
احوال ومقامات پە موقوف ۓ سب کچھ غراحفله ہے سالک کا زماں اور مکاں اورۂ 
دل اور نگاہ کے تعلق کی نوعی تکیا ے؟ اقبال اس سوال کا یہ جواب دیتے هیں : 
اندے اندر جہان دل نگر تازنور خود شوی روٹن بصر 
چیستدل؟یکعالمے رنگو بوست عالے ے رنگ وبوء ے چارسو ست 
ساکن و ھرلحظه سيار است دل ‏ عالم ‏ احوال او افکار است دل* 
حق جب دل کے اندر جلوہ تما ےہ تو پھر اس فگ و بو کے خودی اور 
خدا کے درمیان حائل ہوۓ کا سوال ھی پیدا نہی اھوتا۔ اقبال ختلف طریقوں 
ے باربار اس حقیقت کو ذھن انسانی پر متنکشف کرتۓ کی کوشش کرۓے ھیں : 
ذات حق را نیست ابن عالم حجاب خوطه را حابل نگردد نثقش آب د 
ختصر يہ کہ انسان اور خدا کے تعلق کی نوعیت وھی عھ جو دل اور 
دیدہ و نظر کی سے ؛ لہذا انسان اس سے ے اندازہ دور ھہوۓ کے باوجود 
ہمیشہ اس کہ قریب تر ہوتا ے : 
میانه من و او ربط دیده و نظراسٹ کە در نہائت دوری عیشہ با اوع4 
لیکن اس روایت اور دیدار کے لیے نگاہ کا مشتاق و پاکیزہ ھونا ضروری 
ہے اور نکاہ ی پاکیڑی کا ذریعد آہ سحر کاھی اور اشک کلابی ہے ۔ 

ختصر یہ کہ ہر شے ابنی ہستی و بقاہ کے لیے نظر کی عون منت ہے ۔ 
اس لیے نظر ھی حق ےہ اور باق جو کچپ ےے ممود سیمیائی ہے ۔ نظر چونکهہ 
حق ہے ء اس لیے و ذات حق کا مشاعدہ کر سکتی ہے ۔ مشاھدۂ حق چونکہ 
حیات انسانی کا متصود حقیقی ہے اور وہ نظر کے رعیں منت سے ء اس اعتبار ے 
دیکھا جاۓ تو انسان میں فقط نظر ھی جوھر ہے اور باق ج وکچھ ہے عرض ےہ ۔ 

1 ؛٭بال جعریل؟؛ صرےہےہ 2 ۔ ۶ جاوید نایه“' ض وے۔ 

3 '”'پیام مشرق؟“ ص پرم۔ 4 ایضاً ء ص ۳۔۔ 


۸۰ اقبال ریویو 


اقبال سے پہلے مولانا رومی اس نظرے کے زبردست ئقیب هو کزرے هیں ۔انووں 
ۓ دید و نظر کے فلسفے کو نہایت خوبی اور وضاحت سے بیان کیا ہے : 

آدمی دید است و باق پوست ات دید آن باشد که دید دوست است 

جمله تن را در گزر اندر بصر در نظر رو ء درنظر روء در نظر!! 

یہ بات نہیں بھولنی چاہیے کہ اقبال مفکر بھی ھیں اور مبلغ بھی ۔ وہ 
مفکر ی طرح اپنا نظریه پیش کرتۓ ہیں اور مبلغ کی طرح اسے قبول کرتے 
کی تلقین کرے ہیں ۔ چنا چہ ایک مباغ حق کی طرح وہ اپنے اس نظریة دید و نظر 
کو پیش کرتے ہیں : 

کافرا دل آوارہ دکر باره باو بند بر خویشکشا دیدہ و از غبر فرو بند 

دیدن دگر آموز و ندیدن دگر آموز 
دم چیست؟ پیاماست۔ شنیدینشنیدی در خاک تویک جلوۂ عام است ندیدی 
دیەن دکر آموز۔وشنیدن دگر آموز2 

اقبال کا یه نظریيہه که طاب و آرزو ھی خالق تقدیر ے ؛ ان کے نظام 
فکر میں بڑی اھءیت رکھتا ہے ۔ چنان یہ وہ اس نظرے کا اطلاق اپنے اس 
نظریة دید و نظر پر بھی کرتۓ ھیں اور اس ہے یہ استنباط کرے ہیں کھ 
عشق چونکہ دیدار حسن کا مشتاق و آرزومند هوتا؛ لہذا اس کی تقدیر 
ھی يہ ے کہ وہ نظر بن جاۓ۔ اسی طرج حسن چونکہ اپّی ممود و پیدائی ک 
آرزو و "منا رکھتا ۓ ء الہذا آدکارا هو کر منظور و مشہود بن جانا هی اس‌ک 
تقدیر نے ۔اقبال ا نے اپنےٴ اس تضوز کو ء جو دراصل ان کے کل فلسفیانه 
افکار و نظریات کا ماحصل ہے ؛ فقط دو مصرغوں میں پیش کردیا ہے : 
عشق از لذت دیدار سراپا نظر است حسن مشتاق 'موداست عیانخواھد شدا 
قصه کوتاہ ء زندگی کا کال الہ تعالیٰ کی ذات کو بلاواطہ دیکھے 
میں مضکر ےے اور وہ اے اپنے آپ کو حدود و تعینات سے آزاد کر کے ھی 
دیکھ سکتی ىے ۔ للہذا جس شخص کو یه مشاہدہ حاصل ےہ ؛ وی حقیقت میں 
صرد کاسل سے اور وعی اس دنیا کی قیادت کا سزا وار ے : 

کال زندگ دیدار ذات است طریقش رستن از بند جہات است 

کسے کو دید عالم را امام است من و تو اتمامم او تمام است* 


1 ۔ دیکھے''جاوید نامهہ““ ص ۱۹۔ 2۔ ”'زبورعجم““ ص ہر ببعدا۔ہ 
و ۔ ”'پیام مشرق“ص بمہ۔ 4۔ ''زبور عجم“ص ۲مم ۔ 


عظمت غالب' 
چد عبداللہ قریشی 


”عام لوگ شاعرانه انداز سے ے خبر ھوۓ ھیں۔ ان کو کیا 

معلوم کہ کسی شاعر کی داد دینے کا بہترین طریق یہ ۓ کہ اگر داد 

دینے والا شاعر ۓے تو جس کو داد دینا مقصود ھہوء اس کے رنگ 

میں شعر لکھے یا بالفاظ دیگر اس کا تتبع کر کے اس کی فوقیت کا اعتراف 

کرے “- اقبال ۔* 

یه الفاظ اقبال نے اپنے ۹م جولائی م۹۱, کے خط میں حضرت اکہر 
اه آبادی کو لکھے تھے اوران کے رنگ میں شعر بھی کے تھے جو 
”اکبری اقبال““ کے نام ے مشہور ہیں۔ لیکن صرف اکبر ھی پر کیا 
موقوف سے ۰ اقبال ۓے اپنے عہد کے ہر باکال شاعر ۔- داغء حا یء شبلی ۔- 
اور ان ممام عظیم پیش زوؤں کی بڑائی کاابَھی اعتزرافِ کیا ہے جن ہے نومشتی 
کے زماے میں اثر قبول کر کے انھوں نے اپنے لیے ایک نیا راستہ نکالا اور 
اس منزل کو جا لیاء جہاں ان کا کوئی حریف نہیں ۔ یھی اقبال کی بڑائی کی 
دلیل ے٤‏ بڑا آدمی کبھی نا شکرا نہیں ہوتا۔ وہ اپنے حسنوں کا احسان 
مانتا اور دل کول کر اس کا اقرار کرتا ے۔ چنانچہ جب ھم اقبال کے 
کلام کا مطالعه کرتے ہیں تو اردوء فارسیء عربیء سنسکرت؛ انگریزی 
اور جرمنی کے کئی شاعر ان کے مدوح نظر آۓ ہیں جن پر اقبال نے نہایت 
عقیدت ے پیاری ہزاری نظمیں کہی ہیں۔ 

ان سب میں رومی کے بعد ''غالب کی عظمت“ کا اعتراف اقبال ۓ جس 
جس رنگ میں کیا ہے اس سے معلوم ہوتا ہے کہ گویا وہ اردو زبان کے 
سب سے تیکھے شاعر اور ''حسن وعشق کی ہو ہہو تصویر کھیچنے والے“ 
مسلم الثبوت استاد نواب میرزا داغ دھلوی ے تلذ کے باوجود ذھنی اور 


و ۔ عظمت غالب ے اک مدت سے بمونہ را اازابال)۔ 
2 اقبال نامہ“' حصه دوم ٤‏ صض احسرم۔ 


۸۲ اقبال ریویو 


معنوی لحاظ ے غالب ھی کے شاگرد تھے اور ان ک شاعری ایک طرح سے نمالب 
کی شاعری کا تتمه تھی ۔ اس دعوے کا سب سے بڑا ثبوت تو اس ایک مصرع 
ہی سے مل جاتا ہے جس ہے اقبال نے داغ کے مرئیيه کا آغاز کیا ہے ؛ یعی 

”'عظمت الب ےۓ اکە٭دت ے پیوند زمیں؟“ 

اقبال عليه الرحمة غالب کے اتنے مداح کیوں تھے؟ اس کے کئی ا۔ہاب و 

وجوہ یں - وہ غالب ک طرح جدت پسندء انوکھے بن کے حامی؛ اپنے 
اسلوب کے موجد اور انی زبان کے خالق تھے ۔ غالب ھی کی طرح فلسفیانه 
طبیعت پائی تھی ۔ مشرق و مغرب کے فقلسفۂ قدیم و جدید کے مطالعہ نے 
آن کی نظر میں اور بھی وسعت پیدا کر دی تھی۔ آن کی فطرت اور شخصیت 
غالب سے ملتّی جلی تھی ۔ لب و لہجے میں تندی و تیزیء نقطة نظر میں 
شدت ؛ غم میں نشاط کا پیوند؛ پرخروش اور با رعب آواز اور حقائق پسندی۔- 
یہ سب باتیں دونوں کو ایک ھی سلسلے کا شاعر قرار دبی ھیں۔ فرق 
صرف اتنا ے که غالب 5 , آواز انفرادی اور شخصی ہے ؛ لیکن اقبال اجتاعی 
احساسات کے ترجان ھیں۔ وہ اہنے فلسفۂ خودی کے ذریعے قوم کو ایک 
پیغام دینا چاعتے ہیں ء شاعری کو محض اظہار خیال کا بہائه بناۓ ھیں؛ اس 
لیے فلسفہ اکثر ان کے یہاں فن پر غالب آ جاتا ے : 

نغمه کجا و سن کجا ساز سخن ہہائہ ایست 

سوۓ قطار می کشم اڈ سے زمام را 


سی نواۓے پریشاں کو شاعری نہ سمجھ 
کھ میں ھوں غرم راز درون ہے خانه 


ثە شیخ شہر لە شاعر ئن خرقه پوش اقبال 

فتبر راہ نشین اسۓ+ؤ حجل غبی دارد 
لیکن غالب فلسفی ے زیادہ شاعر وھنا پسند کرتے ہیں۔ اس لیے ان کے بیان 
میں خالص رندانه اور شاعرانه رنگ زیادہ تمایاں ے : 

آج مجھ سا نہیں زماۓ میں شاعر نغز گوۓ خوش گفتار 

ہیں اور بھی دنیا میں سخن ور ہہت اچھے 

کہتے میں کہ غالب کا ے انداز بیاں اور 
بہر حال دونوں نے ادب میں ترق پسندانہ رجحانات کو رواج د ےکر ماری 
شاعری کو ایک نیا موڑ عطا کیا۔ 

اقبال ۓ غالب کے دے ہے دیا بھی جلایا ے اور اس کی بعض غزلوں ہر 


عظمت غالب ۸۳ 


غزلیں بھی کہی ہیںء مثل ”زبور عجم“ میں اقبال کی وہ غزل جس کا مطلع 
حسب ذیل ے: 
مثل شرر ذرہ را تن بە تپیدن دھم تن بە تپیدن دھم بال پریدن دھم 
غالب کی اس غزل کا جواب ے جس کا مطلع یہ ے: 
سوخت جگر تا کجا رخ چکیدن دھم 
رنگ هو اے خون گرم تا بە پریدن دعم 
اسی طرح چند اور غزلیات میں بھی غالب کے کلام اور انداز بیان سے 
گہری دل بستگی ء شیفتگی اور عقیدت کی جھلک نظر آتی ے۔ مثال کے طور پر چند 
مطلعے ملاحظہ ھوں : 
موج را ازسینه دریا گسستن می تواں محرے پایاں بجوی' خویش ست‌می‌تواں 
('”پیام مشرق“) 
ناز بہ سرمد تاب دہ چشم کرشمہ زائی را 
ذوق جنوں دو چند کن شوق غزل سرائی را 
(٭”پیام مشرق“) 
چھ خوش است زندی وا ہمہ عوز و ساز کردن 
دل و کوہ و دشت و صحرا بە دسے گداز کردن 
(”پیام مشرق؟“) 
بعض اشعار میں ہم آہنگی اور مماثلت پائی جاتی ے؛ مثلاٌ عشق کی شعله 
فشانی کے متعلق غالب کہتے ہیں : 
عشق ے طببعت نے زیست کا مزہ پایا 
درد کی دوا پانی درد لادوا پایا 
اقبال فرماے ہیں : 
این حرف نشاط آور می گویم ومی رقصم 
از عشق دل ‏ آساید با ابن عمہ ے تای 
غالب ےۓ ےکسی کی درد ناک تصویر کھینچنے هوۓےۓ کہا ھے : 
مند گئیں کھولتے ھی کھولتے آنکھیں غالب 
یار لاۓ می بالیں پہ اے پر کس وقت 
اقپال فرماےۓے ہیں : 
آخر شب دید کے قابل تھی بسمل کی تڑپ 
صبح دم کوئی اگر بالاۓ بام آیا تو کیا 


۸۰ اقبال ریو یو 
غالب رمزیت اور ابماثیت کو واقعه نکاری پر ترجیح دیتے هوۓ کہتے ہیں : 
عر چند ہو مشاھدۂ حق کی گفتگو بنتی نہیں ے بادہ و ساغر کہے بغیر 
رسمڑ بشناس کہ ہر نکتہ اداےۓ دارد عرم آنستکه رہ جز بەہ اشارت نە رود 
اقبال اسی ٹکتے کو اس طرح ادا کرتے یں : 
برهنهہ حرف نگفتن کال کوبائیست حدیث خلوتیاں جز بە رمز و امانیست 
اقبال کے خیال میں بعض حسوسات اور جذبات اتتے لطیف ہوۓ ہیں کھ 
الفاظ ہے ظاہر نہیں کیے جا سکتے؛ صرف دل ہی ان کی ترجانی کر سکتا ے : 
هر مئی*ٴ پیچیلدە در حرف تھی گجد 
یک لحظه بهھ دل در شو شاید که تو دریا یىی 
غالب اس خیال کو یوں ظاھر کرتا ے : 
سخن ماز لطافت نہ پذیرد تحریر نشودگرد بممایاں زرم توسن ما 
غالب کا ایک شعرے: 
میں چمن میں کیا گیا کویا دبستاں کھل گیا 
بلبلیں سن کر مرے نالے غزل خواں ہو گئیں 
اقبال اس میں یوں جدت پیدا کرے ھیں: 
اڑا لی قمریوں ےۓ طوطیوں تۓے عندلیبوں ےۓ 
چمن والوں نے مل کر لوٹ لی طرز فغاں میری 
اقبال کے نزدیک يہ کائنات اور اس کے تمام مظاھر روز ازل ہے ارتقاء 
پذھر ہیں : 
یہ کائنات ابھی ناتمام ے شاید کەآرھی نے دمادم صداۓ کن فیکون 
غالب کا بھی کچھ ایسا ھی خیال ے: 
آرائش جال سے فارغ نہیں ہنوز پیش نظر ہے آئینہ دائم نقاب میں 
اقبال کے خیال میں بزم کاثنات کی تمام ہتکامہ خیزیاں صرف عشق کے دم 
سے ہیں ورنہ اس میں کوئی رونق نەه عوق: 
شق از فریاد ما هہنکمه ھا تعمبر کرد 
ورنه این بزم خموشاں ھیچ غوغاۓ نداشت 
غالب اسی خیال کو یوں بیان کرتے ھیں : 
رونی ہستی ےے عشق خانہ ویراں ساز ے 
ائجمن ے شمع ہے کر برق غرمن میں نہیں 


عظمت غالب ۸۵ 


غالب کے اس شعر کی موجودی میں : 
خوں ہو کے جگر آنکھ سے یکا نہیں اب تک 
رھنے دے جھے یاں کہ ابھی کام بہت ہیں 
اقبال کا یه شعر بھی دیکھیے جو اپنے خالق ے بصد شوخی کہا گیا ھے : 
باغ بہشت سے جھے حکم سفر دیا تھا کیوں 
کار جہاں دراز حے اب میرا انتظار کر 
”'غالب ۓ ذات باری کی طرف اشارہکرےۓ ھوۓ بتایا ے کہ شعله ا ماں 
کی آتش افروزی تیرے بغیر ممکن نہیں ؛ لیکن اس کا یہ مطلب بھی تو نہیں کہ 
انسان کی اھمیت کسی طرح کم ہو جاتی ہے۔ زندگ کی رونق تو انسان می 
کی ذات ے وابستہ ے؛ اس لے کہ تمدن کا خااق وھی ے: 
آتش افروزی یک شعلہه ایماں تجھ ے چشمک آرائی صد شہر چراغالں مجھ ے 
(''نسخة حمیدیہٴک) 
لیکن اقبال ۓ اس تصور کو ابنے خاص انداز میں پیش کیا اور کائنات 
کے نظام میں انسان کی اھمیت واضح کی۔ ا سافنی فضیلت کا مضمون اقبال کے 
کلام میں قدم قدم پر ملتا ۓ لیکن اس تصوز سے غالب بھی نا آشنا نہیں ۔ 
اس کے نزدیک انسان کا رتبہ دونوں عالم سے بلند ےۓ ۔ اس کی قدرو قیەمت 
اتی زیادہے کھ نهھ تو ثقد دنیا اور نه نسیۂ عقبیلٰ کے بدلے اے خریدا 
جا سکتا ے۔ صرف انسانکی ہمت عا ی اس قابل ۓ کہ اس کی قیمت اداکر سکے/ک۔1 
اس کا شعر ہے : 
نسیە و نقد دو عالم کی حقیقت معلوم لے لیا مجھ ے سی ہمت عا ی نے مجھے 
غالب کہتا ے کہ فرھاد کو جان دیئے کے لیے تیشے کی ضرورت اس 
لیے پڑی کہ وہ سرکشتۂ خار رسوم تھا ورنہ عام طریقے سے نە مرتا: 
تیشے بغیر مس نھ سکا کوھکن اسد سرگشتہۂ خار رسوم و قیود تھا 
مگر اقبال نے اس سے یہ مضمون اخذ کیا کھ اگر فرہاد نے شیریں کی 
خاطر تیشے ہے ہہاڑ میں نہرکھودنا چاعی ت وکون سا تیر مارا۔ یه کوئی تعجب 
کی بات نہیں۔ عشق میں تو وه قوت ے کہ تیشهہ چلاۓ بغیر آدمی ایسے 
کوھساروں کو اپنے کندے پر اٹھاۓ اٹھاۓ پھرے : 


1۔ اردو غزل“ از ڈاکثٹر بوسف حسین خاں؛ صہ۔ 


۹ہ اقبال ریویو 


تیشہ اگر بە سنگ زد این چہ مقام گفتگو است 
عشق بدوش می کشد ابن مه کوھسار را 
پھر حال اقبال اور غالب کے موازےۓ کی ضرورت نہیں۔ کہنا یہ ۓ که 
ابتداء میں اقبال ایک زماۓ تک غالب کے خوشه چھن اور زیر اثررےے اور 
مشق کا دور ختم ہوۓ کے بعد انھوں نے غااب کی عقیدت مندانه تقلید چووڑ 
کر اپنے لیے ایک نیا راستە تلاش کر لیاء اسے خوب آرا۔تہ کیا اور جس منزل 
پر غالب لے چند نا تمام نقوش چووڑے تھے وهاں ہے ابتداء کی اور چند اضافوں 
کے ساتھ اے بام تکمیل پر پہنچا دیا۔ 
اسی پر بس نہیں ء اقبال نے ستمجر .۹ کے ''خزن؟ میں غالب کی بارگاہ 
میں ابی عقیدت کا شاعرانه خراج ادا کرتے هوۓ جو نظم کہی تھی وہ 
”بانگ درا“ میں شامل ہو چکی ہے۔ ایک ایک مصرع میں غالب کے قردوس 
تخیل اور شوخی' تحریر کی وہ تعریف کی ےکه دوسرا کوئی شاعر نہیں کر سکتا۔ 
مندرجه ذیل دو بندوں ے اقبال کی غالب شناسی اور غالب پسندی کا اندازہ 
لکایا جا سکتا ہے : 
نطق کو سوناز میں تیرے لب اعجازپر حو حہرت ہے ثریا رفعت برواز پر 
شاہد مضموں تصدق ےترے انداز پر خندہ زن ھے غنچه دلی کل شمراز پر 
آہ ! تو اجڑی ہوئی دلی میں آرامیدہ ے 
گلشثن ور میں تبرا ہم نوا خوابیدہ ےہ 
لطفگویائی میں تیری ہم سری مکن نہیں ہو خیل کا نہ جب تک فک رکامل ہم نشیں 
ھاۓ!اب کیاہوگئی ھندوستاںیسرزمیں آہ! اے نظارہ آسوز نگاہ نکتہ ہیں 
کیسوۓ اردو ابھی منت پذیر شانہ ے 
شمع یہ سودائی*ٴ دل سوزی' پروانہ ے 
یعنی بولئے کی قوت تیرے معجزہ بیرے لب پر سو فخرو ازکرتی ے۔ 
تیری فکر کی اونچی اڑان دیکھ کر ریا بھی حیرت میں گم ہے ۔ تجھے بات 
کہنے کا ایسا سلیقہ عطا ہوا ے کہ مضوں کا حبوب اس پر قربان هو رھا 
ہے۔ کویا تو ۓ شعروں میں نہایت اعلول مضامین بیان کیے ہیں ۔ دی ق 
کلی شیراز کے پھول کی ہنسی اڑاتی ری ہے ۔ تو اس دلی کی خاک میں آرام کر 
رھا ۓے جو اجڑ چکی ے۔ اور تیرا ھم آواز [جرمن شاعرگوئے] ویمر کے باغ 
میں سو رھا ے ۔ 
تیرے کلام میں جو خوبی ے اس کی برابری اس وقت تک ممکن نہیں جب 
تک فکرکال کے درجے پر نە پہنچ جاۓےۓ اور تخیل برابر اس کا ساتھ نە دے۔ 


عظمت غالب ے۸ 


افسموس! ھندوستان کی سر زمین کو اب کیا ھو گیا! اے باریکیوں تک پہنچنے 
وا ی نظ رکو دیدار کے آداب سکھاۓ والے! اردو کی زلف ابھی تک کنگھی کی 
محتاج ے۔ اور یہ شمع پرواۓ کے دل کی جلن پر لٹو ے۔ اہے ابھی ضرورت 
ےہ کھ پرواۓ اس پر جل جل کر قربان ھوں۔ 
اس نظم کے پایج سال بعد ستمبر ج. و , میں اقبال ۓولایت جاۓے ھوۓ 
راستے میں غالب کے مزار پر حاضر ھو کر اپنے دی تاثرات کا اظہار ان الفاظ 
میں کیا 
”آپ ہے رخصت ہو کر اسلامی شان و شوکت کے اس قبرستان 
میں پہنچا جسے دھلی کہتے ہیں ۔ ریلوے اسٹیشن پر خواجہ حسن نظامی 
اور شیخ نذر مد صاحب ؛ اسسٹنٹ انسپکٹر مدارس ؛ موجود تھے ۔ تھوڑی 
دیر کے لیے شیخ صاحب موصوف کے مکان پر قیام کیا ۔ ازان بعد حضرت 
حبوب الہی کے مزاز پر حاضر ھوا اور تمام دن وھیں بسر کیا ۔ 
ال اۃھھ! حضرت محبوب الہی کا مزار بھی عجیب جگھ ہے ۔ بس یھ 
سمجھ لیج ےکھ دھلی کی پرانی سوسائٹی حضرت کے قدموں میں مدفون ےہ ۔ 
خواجه حسنْ نظامی کیسے خوش قسمت ہیں که ایسی خاموش اور عبرت انگیز 
جکہ میں قیام رکھتے ھیں۔ 
”'شام کے قریب هھم اس قبرستان ے رخصت هوۓ کو تھے کھ 
میر [غلام بھیک] نیرنگ نے خواجه صاحب سے کہا که ذرا غالب 
مرحوم کے مزار کی زیارت بھی ہو جاۓ که شاعروں کا حج می ھوتا 
ے۔ خواجہ صاحب موصوف ھم کو قبرستان کے ایک ویران کوشے 
میں لے گۓے جہاں وہ گنج معانی مدفون ہے جس پر دھلىی کی خاک 
ھمیشہ ناز کرے گی۔ 
”'حسن اتفاق سے اس وقت ہارے ساتھ ایک نہایت خوش آواز لڑکا ولایت 
نام تھا۔ اس ظالم ۓ مزار کے قریب بیٹھ کر ٭دل سے تری نکاہء جگر تک 
اتر گئی؛ کچھ ایسی خوش الحانی ہے گائ یکە سب کی طبیعتیں متاثر ہوگئیں ۔ 
بالخصوص اس نے جب یه شعر بڑھا : 
وہ بادۂ شبانہ کی سر مستیاں کہاں اٹھےبس اب کەلذت خواب سحرکئی 
تو مھ سے ضبط نہ ہو کا ۔ آنکھیں ہر نم هو گئیں اور ے اختیار 
لوح مزار کو بوسه دے کر اس حسرت کدہ سے رخصت ھوا۔ یه 
ساں اب تک ذھن میں ے اور جب کبھی یاد آتاے تودل کو 
تڑہا جاتا ے۔ 


ہہ اقبال ریو یو 


”اکرچہ دھلی کے کھنڈر مسافر کے دامن دل کو کھینچتے ہیں مگر 
میرے پاس اتنا وقت نہیں تھا کہ غر مقام کی سیر ہے عبرت اندوز ھوتا۔ 
شہنشاہ ہایوں کے مقبرہ میں فاتحه پڑھا؛ دارا شکوہ کے مزار کی 
خاموشی میں دل کے کانوں سے ”ھوالموجود؟ کی آواز سنی اور دھلی کی 
عبرت ناک سرزمین سے ایک ایسا اخلاق اثر لے کر رخصت هوا جو صفحہۂ 
دل ہے کبھی نہ مٹے گا ۶٠۔1‏ 

۲ میں اقبال ۓ ”جاوید نامہ“ شائع کیا۔ اِس وقت بھی وہ 
غالب کو نہیں بھولے .اس روعاقٰ سیر میں وہ اینے مزشد مولانا روم کے 
ھمراہ فلک مشتری پر پہنچے تو وہاں ان کی ملاقات منصور حلاج ء غالب اور 
خاتون ایران قرۃالمین طاعرہ سے ہوئی ۔ انھوں نے ان تینوں کی عظمت کا 
اظہار اس طرح کیا : 

پیش خود دیدم سە روح پاک باز آتش اندر سینہ شان گیتی گداز 
در بر شان حلہ ہاۓ لال گون چہرهۃ ھا رخشندہ از سوز درون 
در تب و تاب زھتکام الست ازشراب نغمه ھاۓ خویش مست 
یعی میں سے اپنے سامنے تین پاک روحیں دیکھیں جن کہ دل عشق کی آگ 
ے گداڑ تھے ۔ وہ لاله کوں حلے اوڑۓے هوۓےۓ تھے اوران ے چہرے باطنٔی سوز 
سے چمک رے تھے۔ یه ان عاشتوں کی روحیں تھیں جو اپن یھی شراب میں مست 
تھے ۔ ان میں جو سوز و گداز نظر آتا ے یہ سب عشق هی کا کرشعە ے ۔ 
اقبال ان کے ظارے میں کھو گئے ۔ ختلف مسائل ان کے ذھن 
میں دوبارہ ابھر آۓ ؛ جنھوں نے مدتوں انهیں سے چین اور وک 
اضطراب بنا رکھا تھا مگر عارف رومی ۓ بڑھ کر انھیں سہارا دیا اور 
غالب و حلاج و خاتون عجم کا تعارف کراۓ کے بعد اقبال کو مشورہ 
دیا که وہ اس موقعد ے فائدہ اٹھا کر اپنی الجھنیں ان ارواح بزرگ 
کے سامۓ پیش کریں ۔ زندہ رود (اقبال) ے حلاج ہے سوال و جواب کرنۓ کے 
بعد غالب سے اس کے ایک شعر کا سمطلب دریافت کیا : 
اے ترا_' دادند درد جستجو منی' یک شعر خود بامن بگوے 
”'قمری کف خاکستر و بلبل قفس رنگ اے اله نان جگر سوختۂ چیست ؟4۶“ 


ا ۔اقتباس مکتوب اقبال مورخه ٭ًم ستمبر ,وم ازعدن بنام مولوی 
۴د انشاء اللہ خاںء مطبوعه اخبار ””وطن؟' لاھورہ بابت ہ,اکتوبرن.۹ء جاد یہ 
شارہ وم ۔ 


عظمت غالب ۹ہ 


یعی اے جویاۓ حقیقت ! تجھے قدرت ۓ درد جستجو عطاء کیا ھے ۔ تو 
اپنے اس ایک شعرکا مطلب مجھے سمجھا دے ۔ قمری نالہ کرقی ہے تو اسی کی 
آگ میں جل کر خاک ھوجاتی ہے مگر بابل کلہاۓ رنکا رنگ پر مرتق ےہ 
تو وہ قفس رنگ ہو جاتی ہے ۔ اے الہ ! تیری تائیر حقیقت میں کیا ے اور میں 
جگر سوخته کی نشانی کہاں تلاش کروں ؟ 

یه دراصل غالب کی ایک سشکل اردو غزل کا شعر ےہ جس کا مطلع یہ ھے: 

شہنم بہ گل لاله نه خا ی از اداے داغ دل ے درد نظرگاہ حیا ے 
خاطر ''اے ناله نشان جگر سوختهھ کیا ےھ“ 
میں ذرا سا تصرف کر کے اہے فارسی بنا لیا ے ء مگر بات صرف ؟'تفس رنگ“ 
پر آکر اٹک جاتی ہے کہ کل کے عشق میں جگر سوختہ ہوجاۓ کے نتیجے 
میں رنگ آجاٹا کیا عشق اور کیا سوختہ جگری ہوئی ؟ یھی وجہ ہے اقبال 
کو اس شعر کے معنی خود غالب سے پوچھۓ بڑے ۔ غالب نے اس ک 
تشریح اپنے خاص انداز میں یوں ک : 

الا لی خیزد انڈڈوز جکر اھر ککابرتائیر او ٴ لام اوگر 


اقبال نے انی ضرورت ک 


قمری از تائیر او وا سوخته بلبل از وے رنگہا اندوختہ 
اندروں مسگہ بآغوش حیات یک نفس ابنجا حیات آتنجا مات 


آن چنان رنگے که ارژنی ازوست 
توندانی این مقام رنگ و بوست 
یا برنگ آ یا بھ ے رنی گذر 


آن اہو ےکہ ے رلک ازوشت 
قسمت ھردل تقدر ہاۓ و غوست 


تا نثاۓ گیری از سوز جگر 


مطلب يہ ے کم جو نال سوز جگر ے پیدا ہوتا ہے اس کی تائبر ہر 
جگہ ختلف ہوتی سے ۔ قمری اس کی تائبر سے بھسم ھوجاق ہے مگر بلبل زندہ 
رھی ےے اور پھولوں ہے راز و نیاز کرتی رھتی ھے ۔ اس کی مرگ میں حیات 
پوشیدہ ھوتی ے ۔ نفس ایک ھی ے مک رکہیں پیام موت بن جاتا ہے کہیں 
پیام حیات ۔ کہیں وه ایسا رنگ بن کر ظاھر ہوتا ے کھ اس سے ہزاروں 
رنگ پیدا ہوۓ ہیں اور کہیں اس سے ے رنگی کا ظہور ہوتا ہے ۔ تو نہیں 
جانتا کہ اس جہاں رنگ و بو میں هر دل کو فیض ال ہی سے بقدر شدت ناله 
حصہه ملتا ے ۔تو ان دو صورتوں میں ے ایک صورت اختیارکر؛ یا عشق مجازی یا 
عشق حقیقی ۔ جب تیرے جکر میں سوز پیدا ہو جاۓ کا تو الہ کی حقیقت 
سمجھ میں آجاۓ گی ۔ 

زندہ رود (اقبال) غالب سے پھر پوچھتے ہیں کہ آسان کی اس نیلی فضا 
میں سینکڑوں جہاں موجود ہیں ٤‏ تو کیا ہر جہان کے لیے الگ الک ول 


۹۰ اقبال ریویو 


اور نی ہیں ؟ آپ کا کیا خیال ے ؟ 

صد جہاں پیدا درین نیلىی فضاست ھر جہان را اولیاء و انبیاست ؟ 
غالب اس کی وضاحت کرتا ے : 

نیک بنگر اندرین بود و نبود ے بە ے آید جہانہا در وجود 

ھر کجا هنممۂ عالم بود آعت للعالمینے ہم بود 
غور ہے دیکیو تو معلوم ہوکا کہ آفریٹنش کا کاروبار بدستور چل رھا عے ٤‏ 
نئے جہاں برابر پیدا هو رے عیں ۔ جہاں کوئی عالم موجود ھوگا وهہاں ایک 
رحمة للعالمین ضرور ھوکا ۔ زندہ رود (اقبال) کہتے ھیں : 

”فاش تر گو زانکه فہمم نارساست؛؛ 

اس بات کو ذرا کھول کر بیان کرو کە میرا فہم ہے واضح طور پر سمجھ 
نہیں سکا ۔ 

غالب جواب دیتا ے : 

”این سخن را فاش تر گفتن خطاست؛ء 
(اس قسم کی باتیں کھول کر بیان کرنا خطرے ہے خا ی نہیں ۔) 
اقبال کہتے ہیں : 
”'فتگوۓاھل دل ے حاصل است؟؛؛ 
(کیا اعل دل کی یە کفتکو ے حاصل ھی رے گػی؟) 
غالب جواب دیتا ے ؛ 
و,نکتہ را برلبی رسیدن مشکل است؛؛ 

(اس ٹکتے کو بیان کرنا بڑی مشکل بات ہے ۔) 

اس پر اقبال کہتے ہیں : 

تو سراپا آتش از سوز طلاب بر سخن غالب ئیائی اے عجب 

(تو سوز طلب کے سراپا آتش یداماں ےا ية بڑے تعجب کی بات ےھ 
که اپنے مفہوم کو واضح کرۓ پر قادر نہیں ۔) 

غالب کہتا ہے : 

خلق و تقدیر و ھدایت ابتداست رحملا لمعالمینی انتہاست 

(تخلیق ء تقدیر اور عدایت ے تو ابتداء ھوق ۓ جسےقرآن پاک میں بیان 
کیا گیا ہے که التہ تعالو ۓے ھر ‏ ےکو پیداکیا ء اسے ٹیک ٹھیک بنایاء؛ ہر 
شے کی تقدیر معین ی؛ پھر اہے ھدایت کا راسته بھی دکھایا اور رحمة للعالمین 
کی ذات پاک پر اس کی انتہاء کر دی ۔) 


عظمت غالب ۹1 
اقبال کہتے یں : 


سن ندیدم چہرۂ معنی هەنوز آتشے داری الر ما را بسوز 

(میں حقیقت کا چہرہ اب بھی نہیں دیکی سکا۔اگر تیرے سے میں 
حقیقت کی آگ سلگ ری ہے تو اس ہے میں جلا دے ۔) 

اس پر غالب کہتا هے : 

اے چو من ببیندۂ اسرار شعر ایں ۔خن افزون تر است از تار شعر 

شاعران بزم سخن آراستند این لان ے ید بیضاستند 

آنیپە تو از سن بخواعی کآافری است کافری ؟ و ماوراےۓ شاعری است 

(اے زندہ رود ! میری طرح تو بھی شعر کے اسرار ے واتف ہے مکر 
تبری بات شاعری کی حدود ے بالاتر ے ۔ جن شاعزوں ہے بزم سخن آراستہ 
کی کھ اس موضوع پر کچ کہیں وہ دراصل اس مقام کی اھمیت و نزاکت 
سے محض بیکانہ ہیں ۔ توجو نچھ مجھ سے پوچھتا ے وہ کافری کی حد میں داخل 
۔ میں ایسی سے ادبی نہیں کر سکتا۔) 

اس روحانی ملاقات ے غالب کی عظمت اور اقبال کی نکته آفریّی کا 
بہت حد تک اندازہ ھوجاتاے اور یہ حقیقت واضح ہوجاتق ہے کہ اقبال کے 
نزدیک غالب کا مقام اتنابلند ۓ که وه اس کو اپنا عمراز سمجیتے اور 
اہنے شکوک و شبہات اس کے سامتے پیش کر کے شااعد معنی کی نقاب کشائی 
کے لیے اخلاص اور یقین کے ساتھ اس کی جانب رجوع کرتے یں ۔ 

مگر ان سب سے بڑھ کر جو پیغام اقبال ے ہم ؛ میں :<غالب سوسائٔی؛؛ 
کے نام بھیجا وه النادر کَالمعدوم کا درحه رکهھتا مہ اور چونکهہ اس 
کا حال بہت کم لوگوں کو معلوم ےہ ء اس لیے کسی قدر تفصیں 
بھی چاھتا ےۓ۔ 

یه تو آپ جانتے ہی ہیں کہ د ی کئی جو اور کئی دفعه اجڑی ۔ 
اس ]تھل پتھل میں کئی قال قدر یادکاریں تباہ ہوگئیں ۔ آج کوئی ان کا 
کیوج نہیں لگا سکتا ۔ هر عہد میں لوگوں نے پرانی روایات اور تاریخی 
یادکاریں بحال رکیۓ کی سعی کی مگر انقلاب کا عمل برابر جاری رھا اور ھر بار 
اپنا اثر دکھا کر رھا: 

خاک میں کیا صورتیں ہوں گی کہ بنہاں ہوگئیں 

مرزا اسد القہ خاں غالب ےوے, میں متقام آگرہ پیدا هہوۓ۔ عنفوان 
شباب میں دھلی آۓ ء یہیں وہہ میں وفات پائی اور درگاہ حضرت خواجهہ 
نظام الدین اولیاء کے قریب اپنے خسر نواب الہی بخش خاں معروف (نواب 


۹۲ اقبال ریویو 


لہارو) کے خاندانی قبرستان کی مغربی دیوار کے پاس دفن هہوۓ ۔ ان کے مزار 
کے سرھا ۓ میر مہدی مجروح کا قطمه تاریخ صب کیا گیا جس پر کندہ تھا : 
رٹک عرق و فخر طالب مد اسد اقہ خان غخالب مد 
کل می غم و اندوہ میں با خاطر حعزوں تھا تربت استاد پە بیٹھا هوا غم ناک 
دیکھا جو جے فکر میں تاریخ کے مجروح ہاتف ۓ کہا '٭گنچ معانی ہے تہ خاک“ 
۸۵ھ 

لیکن غالب کو ''گنچ معائی؟+ کہ والا بھی تہ خاک چلا گیا ۔ اسی بنا پر 
اقبال نے کہا : 
عظمت غالب ے اک مدت ے پیوند زمیں مہدی روح ہے شہر خموشاں کا مکیں 

زندگی میں تو غالب کی قدر جیسی کچھ تھی ء تھی ھی ء اچھی چیزوں میں 
کیڑے ڈالنے والے پور اس کے کلام کو مہمل کہۓ والے اس وقت بھی 
موجود تھے ۔ غالب خود گیٹن عحسوس کرتا اور جل بھن کر که اٹھتا تھا 

نہیں ہیں مرے اشعار میں معنی نہ سہی 
پا 
گویم مشکل ورنہ کویم مشکل 

ایسے میں اگر :اس کے چتد )شاکرد اور نز پرست بهَی.,اس کا خیال نہ کرنچ اٹ 
وہ بیچارہ زندہ درگور هو جاتا۔ مگر یه دنیا مردہ پرست ہے ء وفات کے بعد اس 
کے کلام کی شہرت جیسے جیسے پھبلی لوگ اس کے مزار کا رخ کرۓ لگے ۔ 
اول تو مزار ھی ایے کمنام گوئے میں واتع تھا کہ چند واقف حال لوگوں 
کے سواہ دوسراکوئی پہنچ ہی نہیں سکتا تھاء پھر اکر پوچے کچھ کے بعد کوئی 
بھولا بھٹکا وہاں پہنچ ھی جاتا تھا تو اہے غالب کی قبر اور تبرستان ی 
حالت ؛ ویرانی اور شکسٹی کے ۔ہب بہت عبرت اک معلوم ہوق تھی ۔ 
بعض زاثر اور یورپین سیاح تو طعنے دیتے تھے کہ ہهندوستانی اتنے بڑے ملک 
شاعر کی قبر کو بھی اچھی حالت میں نہیں رکھ سکتے ۔ اقبال نے کس حسرت 
سے کہا ھے : 
آہ! تواجڑی ہوئی دلی میں آرا میدہ ے گلشن ور میں تبرا ہمنوا خوابیدہ ےھ 

شعر و سخن کے متواے یه باتیں سنتے ؛ پیچ و تاب کھائۓ اور مرقد غالب 
کے منظر کی درستی کے لیے پر تول کر رہ جاےۓے۔ ١٠٣‏ میں پہلی بار 
سولانا بچد علی جوہر صرحوم نے اس مزار کی توسیع و مرمت کے لیے آواز اٹھائیء 
کچھ لوگ متوجہ ہوۓ ؛ تھوڑا بہت چندہ بھی ھوا ء مگر وہ خود سیاسی 
ہنکاموں میں ]لجھ کر رہ گئے اور یہ ىیل منڈے نہ چڑھی ۔ البتھ اتنا عوا کہ 


عظمت غالب ۹۳ 


نواب نصر اللہ خاں صاحب ؛ صدرعاسب سرکار حیدرآباد دکن؛ ۓ اپنے بزرگوں 
کے مزارات کے ساتی ساتھ ہمسائگی کا حق ادا کرتۓے ہوئۓے غالب کے مزار کی 
سہمت کرا دی مگر منظر جیسا تھا ویسا ھی رھا۔ 

۵ میں ایک دفعه پھر یہ تحریک اُٹھی ۔ دھلی کے هھندو مسلإان اھل 
علم جناب سری رامصاحب؛ مصنف '”خمخانه چاوید“'(متوق وہ مارچ ۱۹۰+۰)ء؛ کے 
مان پر جمع هوۓ اور انھوں ۓ ایک انجمن قائم کی جس کا نام ”'غالب 
سوسائٹی “ رکھا گیا ۔ اس سوسائٹی کے صدر پنڈت برج موھہن دتاترہ کیفی 
دھلوی ٤‏ اب صدر پٹڈٹ امرناتھ ساحر دھلوی ٤‏ خواجهہ <حسن نظامی دھلوی 
اور لالہ دیش بندھوگپتاء ڈائرکٹر اخبار ”تیج“ دھلیء منتخب هوۓ ۔ سیکریٹری 
مر بچد حسین صاحب ؛ مالک فرم زنگی قلم ٤‏ دھلىی ؛ آغا بد اشرف مرحوم نبیرہ 
مولانا مد حسین آزاد اور عشرت رجانی تھے جو ان دنوں رساله ''ئرنگ: کے 
ایڈیٹر تھے اور آجکل ریڈبو پاکستان ے سبکدوش ہوۓ کے بعد لاہور میں 
مقٍم یں ۔ ملا واحدی صاحب ایڈیٹر وساله ”'نظام المشائخ ““ دھلی (حال کراچی)ٴ 
پروفیسر اکر حیدری مرحوم وغیرہ اصحاب رکن اور حکم حاجی عبدالحید 
صاحب؛ مالک. دواخائهہ عمدرد دھلی؛ خزانچی تیے ۔ 

مرقد غالب کے شرق میں ایک بڑا قطعۂ اراضی واتم تھا۔ اس کو حکم 
حاجی عبدالحمید صاحب ے معقول قیمت اپنے پاس سے دے کر غرید لیا اور 
غالب سوسائٹی کے حوالے آکر دپا ۔ مزار غالب کے غرب میں ایک اور قطعۂ 
زمین حکم واصل خاں مرحوم ء برادر بزرگ جتاب مسیح الملک حکیم مد اجمل 
خاں صحوم کا صحومہ بیگم صاحبہ نۓ اہنے داماد مسیح الملک انی حکم 
بچد احمد خان صاحب کی ۔فارش ہے عطاء فرما دیا مگر یه دونوں قطعات ارائی 
قیام پاکستاں تک خا ی گود رىے کیونکھ سزار کی جگہ کو بڑھاۓ اور غالب 
عال بناۓ کے لیے اس وقت دس زار روے کی ضرورت تھی اور اس سوسائئی 
کے پاس تعمیر کے لیے اتنارمایہ نہیں تھا 

۵ میں غالب سوسائٹی ھی نے پہلی بار غالب کے یوم وفات کو جو 
۵ فروری تھا ''غالب ڈے؟' مقرر کیا ۔ اراکین مجلس کے مشورہ ے خواجہ 
حسن نظامی ے مقامی هندو مسلانوں کو خطوط لکھے اور عندوستان کے علمی 
سرہرستوں اور هندو مسلمإان والیان ریاست کو '”'غالب‌ڈے)“ کی امداد کے لیے تار 
بھیجے جن کے جواب میں عز ہائی نس نواب صاحب رام پور ۓ بہت حوصلہ 
افزاء الفاظ ارشاد فرماۓ اور امداد کا وعدہ بھی کیا ۔ لارڈ ولنگڈن وائسراۓ 
ہند کے پرائیویٹ سیکریٹری مسٹر میوئل ۓ وعدہ کیا کہ وہ ہزایکسلنسی ہے 


۹۰ اقبال ریویو 


غالب کی نسبت پیغام دیئے کے لیے عرض کریں گے ۔ ھز ایکسلنسی نور زاد 
سفیر ایران اور ھز ایکسلنسی صلاح الدین ساجوق سفبر افغانستان نے بھی اس 
تحریک ے خاص گروودگی ظاھر کر کے ثابت کر دیا کە غالب ایشیا کا مقبول 
تریں شاعر ہے ۔ 

۵| فررری ہوم کو بہلا '”'غالب ڈے“ بڑے وسیع پماۓ پر منایا 
گیا ۔ جلسە اجمیری دروازہ کے باھر عریک کالج هال میں ھوا ۔ سر گرجا شنکر 
باجپائی ؛ سیکریٹری محکمە تعلم حکومت هند ؛ ے جلسہ کی صدارت فرمائی ۔ 
جناب ذاکر صاحب ؛ پرنسپل عربک کااچ ء نے جلسہ کے لیے مکان اور سامان 
عطاء کیا ۔ پنڈت ام ناتھ ساحر ۓ جو دھلىی کی شاعری کا آخری سمارا تھے اور 
جن کے ہاں ھیمشہ مشاعرے ہوۓے رھت تھے ء اس جلسہ کے مشاعرے کو 
کامیاب بنایا ۔ دھلی براڈ کاسٹنگ اسٹیشن ے غالب ڈے کی سرگرمیوں میں 
خاصا تعاون کیا اور اس کے افسران مسٹر فیلڈن ء مسٹر سیٹھنا ء مسٹئر بخاری 
اور آغا اشرف ۓے غالب ڈے کی نشرو تبلیغ کا خاص اهتام کیا ۔ 

مشاھبر کے پیغامات اور مسز سروجنی نیڈو کی تقریر اس جلسهہ کے خاص 
فیچر تھے ۔ تقریر انگریزی میں ھوئی جو بڑی زور دار تھی ۔ ”جب وہ بولی 
تھیں تو ایسا معلوم هوتا تھا کہ ھوائی جہاز غراتا ھوا زمین سے آسإن کی 
طرف چلا یا خشک اور پیاسی زمین کو سیراب کرنے کے لیے مستانہ بادل 
ٹھنڈا پانی اپنے اندر بھر کر جھومتا ھوا آسن ہے زمین کی طرف اترا یا گنگا 
دریا پہاڑ کی بلندی ہے ہہتا غوا نیچے آیا اور کنارے پر کچڑے ھوۓے قدرق 
پھولوں کے پودوں ے جھک جھک کر اہے چہرے اس شفاف پانی میں 
دیکھنے شروع کے۔ جب وہ بولی تھس تو چاند کو اپنے طرز ادا کے بادلوں 
میں چیہا دیی تھیں یعی ستے والوں کے فہم و فراست کہ چاند ان ک 
گویائی کے جادو ے مسرور و مسحور هی نہیں ھوتے بلکھ سرور ابر میں چھپ 
جاے تھے ۔ اسٹیج کے کنارے پر سردی کے موسم میں برسات کی ایک کوئل 
بولتّی جاتی تھی اور مور کی طرح لہراتی اور جھومتی جاتی تھی ۔ الفاظ وھی 
تھے جو انگریزی لغت کی کتابوں میں چھپتے ھیں اور جو بواۓ والوں ک 
زبانوں سے نکلتے اور کالے سیسے کے حروف بن کر کاغذوں کے چہروں پر 
ممایاں ہوۓ ہیں مگر یہ سانولی سلونی گویا سیسہ کی بی ہوئی مورت اسے 
ٹائپ کا حرف تھا جو حسن ازل کے ک,خاۓے میں ڈھلا ھوکا۔ یہ ایک 
ہندوستانی عورت تھی ؛ ایک بنکا ی (نہیں نہیں دکنی حیدر آبادی) عورت تھی ء 
آواز بھی سریلی ء خیالات بھی نکیلے ؛ طرز ادا بھی ایسا جیسے معصوم اور 


عظمت غالب ۹۵ 


خاسوش لکڑی پر لوھے کے تار نغمہ سرائی کرتۓ ہیں ۔ سروجنی نیڈو ۓے غالب 
کہ موضوع سے باعر کوئی بات نہیں کی ۔ جو کچھ کہا سو ۓ کی ترازو میں 
موتیوں ے تول تول کر کہا ۔ جمع سن رعا تھا اور سن ھوگیا تھاە؛ -! 
ہزھائی نس نواب حمید اللہ خاں : وا ی“ٴ بیوپال ؛ نواب حاجی سر 
احمد سعید خاں ؛ سابق گورنر یو ۔ بی ۔ ء؛ نواب صدیق اازمان؛ فرمانرواۓ ریاست 
مانگرول کاٹھیاوار ء سر راج اعجاز رسول صاحب قدوائی ریس جہانگیرآباد 
(اودھ) ٠.‏ نواب سر عبدالقیوم خاں ؛ وزیر صوبد سرحد ٠‏ نواب نصر اللہ 
خاں صاحب؛ صدرے اسب س رکار حیدر ء آباد عزھانی نس سرآغا خاںنء سرصاحب جی 
مہاراج ء دیال باغ ء شہزادہ والہ شان پرنس معظم جاہ فرزند اعلول حضور 
نظام + جناب ڈاکٹر سر ید اقبال اور میاں سر فضل حسین ًۓ '”'غالب ڈے“ 
کی تحریک ے ممدردی ظاعر فرمائی ء پیغامات بھیجے اور بہت ے اصحاب ۓے 
ما ی امداد بھی دی ۔ 
اقبال نے اس سلسلے میں جو پیغام بھیجا ء اسے کسی طرح رسمی قرار 
نہیں دیا آ جاایکتا۸ بلکہ وہ اکا درجہ رکھٹا ے ۔ آتھوں ۓ اس کے لی 
صراقبه کیا اور جو کچھ انیس القاء ھوا وه دو شعروں یی صورت اختیار 
کر گیا ۔ یہ شعر ان کے کسی جموعے میں شامل تہیں۔ 
اقبال ان دنوں بیار تھے ؛ اس لیے خود تو کسی تقریب میں شریک نه 
هو سکے مگر اٹھوں ۓ حسب ذیل سطور لکن کر خواجہ حسن نظامی کو 
بھیج دیں ٍ 
جناب خواجهہ صاحب ! 
دو سال ے علیل هوں : 
سخن اے ھمدشین ازمن چہ خواعی کم با من خویش دارم گفتگوۓ 
[اے میرے ساتھیو ! مجھ سے پسغام کی کیا توقع رکھتے ہو۔ میں تو 
اپنے آپ ھی ہے باتیں کرۓے میں حو ہوں] پبیغام کے لیے عراقبه کیا تو 
سزا ھرکوپال تفتہ سحوم کی روح سامنے آئی اور د ی والوں کے لیےيە دو شعر 
نازل کر کے غائب ہو گئی : 
درین عفل که افسون فرنگ از خود بود او را 
نکاے پردہ سوز آورء ولے داناۓ راز آور 


أ×سحت-کےے-ےنتت:ےْ" 


1 روزنامجه خواجہ حسن نظامی مطبوعه ''منادی؟““ رم سر فروری ‏ و۔ 


۹٦‏ اقبال ریویو 


مئے این ساقیان لاله رو ذوقے نمی عَشد 
زفیض حضرت خالب ہاں پبیانه باز آور 

[اس ےنل میں ؛ جہاں قفرنگیوں کا جادو چل چکا ہے اور ہم اس کا 
شکار یں ؛ ایک ایسی نکاہ کی ضرورت ہے جو حقیقت پر پڑے ھوے پردوں 
کو جلا دے مکر یه کوئی داناۓ راز ھی کر سکتا ے۔ لاله رو ساق جو شراب 
پلا رھ ہیں ء اس سے ذوق اور کیف پیدا نہیں ھوتا ۔ حضرت غالب کے فیض 
سے وھی پیالہ بھر لا جس ےکیف و مستی پیدا ہو تاکہ حقیقت ہم پر منکشف 
ہو جاۓ ۔] 

زیادہ کیا عرض کروں ء سواۓےۓ اس کے کهھ دعاء کا حتاج ھوں ؛ ہاں دلی 
کے بنڈتوں ے لام کے کصلےر ۶ 

لگے ھاتیوں یه بھی عرض کردوں کہ مولانا ابوالکلام آزادۂ مرحوم 
کی معارف پروری اور ڈاکٹر شانتی سروپ بیٹٹا گرڈ آنجہانی ء نببرہ مرزا 
ہر کوپال تفتە؛ کی توجهە اور غیر سر5ری چندوں ہے حیدرآباد دکن کے مایة ناز 
ماہر فن تعمیر نواب زین یار جنگ بہادر کے تجوبز کردہ نقشثے کے مطابق 
۵ فروری غ۵ کو غالب کے مزار پر منگ, مصص کی ایک 'خوبصورت 
چوکینڈی لکا دی کیم اور مزار کے سامےۓ ایک کشادہ صحن بھی گار کر 
دیا گیا جس میں جع هو کر اب لوگ غالب کو دعاے خیر سے یاد کر سکتے 
هیں ۔ غالب کے نام پر ایک یاد کار ھال تعمب رکرۓ کا منصوبه ابھی تک تشنهة 
تکمیل ہے ۔ دیکھیے : 

کون ھوتا ے حریف مے مد افگن عشق 


1 ۔ ''منادی؟ دھلىء بابت رم سی فروری ۱۹۳١۵‏ ۔ 

2 وفات ہ۱۹۵ ۔ 

3 ۔ افسوس که انھیں اہی مساعی کو پوری طرح بارور دیکھنا نصیب نھ 
ھوا۔ یکم جنوری ۵۵و کو اچانک ان کا انتقال هو گیا ۔ 


ملی اور لسانی زوال پذیری 
سید عابد علی عابد 


کسی قوم کی زبان بھی دوسرے کوائف و مظاعر کی طرح اس کے 
اخلاق ء معاشرتی ء ثفافتی ؛ سیاسی اور عرفانی انحطاط کی ترجان ہوق سے ۔ بلکہ 
سچ پوچھے تو لسائنی شہادت ھی دنیا کی تمام شہادتوں میں وقیع تر ے که 
جس طرح ببیباکانه انساں جھوٹ بول لیتا ہے انسان کے وضع کردہ الفاظ کو 
یه قدرت حاصل نہیں ۔ کوئی قوم ابنی زوال پذیری ک وکتنا عی دبیز 
پردوں میں چھپا کر کیوں نە ر کھے اس کے الفاظ اصل حقیقت کو اس طرح 
آجاگر کرتے ہیں کہ شک کی کوئی گنجائش باق نہیں رعتی ۔ 

اس بات سے قطع نظر کہ الفاظ محتمل معانی ہوۓ کے اعتبار ہے متغبر 
هھوجاے ھیں اور اپنے اردگرد مترادفات کا ایک ذخیرہ جمع کر لیتے ہیں ء یه 
بھی ایک حقیقت ہے کہ قانون ایتلاف انکار کے ماتحعت کسی قوم کی اخلاق 
بلندی یا زوال پذیری کے متعلق اس کے الفاظ کے معنی میں تغیر پیدا ھوتا 
رھتاے ۔ اس قسم کے فساد افظ کو جو دراصل ظواہر ہے عبارت ےہ دراصل 
فساد باطن کا مظہر سمجھنا چاہیے ۔ جب تک کوئی قوم اخلاق ؛ عرفانی اور 
معاشرتی اعتبار ےے سربلند رھتی ےہ اس کا ذخنرۂ الفاظ ء؛ اس کے عاورے ؛ اس 
کی ضرب الامثال ء اس کا روزمە اور اس کا انداز بیان قوم کے علو شان ک 
شہادت دیتا سے ۔ جونہی قوم میں زوال پذیری کے جرائثم پرورش ہاۓ لگتے 
ہیں گویا الفاظ کو بھی گھن لگ جاتاے اور وہ بھی افراد واجتاع کے باطنی 
فساد کی شہادت دینے لگتے ہیں ۔ جیساکہ میں پہلے عرض کر چکا ہوں 
لسانی شہادت مورخوں کے بیانات پر اور کیا خارجی اور کیا اندرونیق تام 
استنادات پر تفوق رکھتی ہے کہ الفاظ جھوٹ بولے سے گکریز کرتۓ ہیں ۔ 

ایک :٠ته‏ طراز مصنف زبان کی اس خصوصیت کی طرف اشارہ کرتے ہوے 
کہتا سے کہ ”اس [انسان] نے اپنی زندیق کے پیچ در پیچ راہوں میں 
کیا کیا نخم ریزی کی ہوکی جو اس کی زبان کے رگ و ریشوں میں سیای کے 
بد نما دھے جا بجا نظر آرے ہیں ۔ ضرور ے کە بدی اور شرارت کے آثار پہلے 


۹۰۸ اقبال ریویو 


سرزد ہوۓ ہوں کے اور پیر وہ الفاظ جواس بدی اور شرارت کے شاھد ہیں 
زبان میں پیدا هو گئے ...رج وافسوس سے ماننا بڑتا ے که کئی ایک 
زبائوئ میں گناہ کے لیے الفاظ نیکی کے الفاظ ہے زیادہ ہیں ۔““! 

آج کی صحبت میں میں ایک خاص ترتیب کے ساتھ چند لفظوں کا ذ کر کرتا 
هوں کە داستاں دراز ے اور ٭٭افسانه از افسانہ می خیزد““' والا معامله ے ۔ 

میں ے جس خاص ترتیب کی طرف اثارہ کیا ۓ اس کے خدو خال تب 
روشن ہوں گے کہ میں قریباً ریم صدی پیچھے لوٹوں اور ان ایام کی چنکاریاں 
سلگاؤں جن کے متعلق سفدی کفارکیاڑے : 

جوانی کجائی کہ یادش ینیم 

قصہ یہ ے کٹ جب عافظ حمود شیراق مرحوم و مغفور جن ہے'دو حرف 
پڑھنے کی سعادت مجهے حاصل ہوئی ے دانشکاہ پنجاب ے ۔بکدوش ھوے تو 
ڈاکٹر شیخ چد اقبال (جو بعد میں برنسپل اورئنٹل کالج ھوۓ) کی تجویز ہر 
متعلقه ارباب اقتدار ے مجمے فارسی کے منتہی طاباء کو درس دیئے کی خدمت 


تفویض ک : 
کلاہ گوثۂ دعقاں بہ آفتاب رسید 


پہلے راقم السطور ۓ ابم ت اے ۔ قازسی کے ظلباہ کو علوم شعریہ سے آئنا 
کرے کی کوشش کی اور پھر استاد گرامی قدر (شیخ مد اقبال مرحوم) نے 
اما فرمایا کە تارخ ادبیات ایران کے موضوع پر بھی کچھ خطبات دوں ۔ اس 
سلسلے میں مجھے تصوف کے ارتقاء اور اس کی علامات و رموز کا مطالعه کرنا 
پڑا ۔ انمی دثون کی بات ےکه پروفیسر ٹکلسن ۓ ”'قاموس اخلاق و مذاعب“ 
میں اسلامی اور ایرانی تصوف پر جو مقاله لکھا تیا وہ نظر ے گزرا ۔ انشراح 
صدر کی سی کیفیت پیدا ہوئی اور جو بات نہایت معنی خیز ھاتھ آئی وہ یه تھی 
کہ حافظ کے زماۓ میں امہ ”صوق؛ۃ مرد زیا کار اور گنہکار کے معنی میں 
مستعمل هو گیا تھا ۔ اس کااتوجيه پروفیسر خضاحب موصتؤف نے یہ فرمائی کھ 
حافظ کے زماۓ تک صوفیوں کے ختلف سلسلے ایران اور اس کے گرد و نواح میں 
1۔ احمد دین ”'س رگزشت الفظ:ء لاھور؛ مطب کرعی ؛ بار اول ۔ نایاب کتاب 
سے اور جس نسخہ ہے کام لیا گیا ے وہ مملوکہ راقم سے ۔ پراۓ رفیق کار 
غا م حی الدین مرحوم و مغفور نے تحفة عطاء فرما کے یه صورت پیدا 
کر دی تھی که 

سرمۂ مقت نظر ہوں می قیمت یہ ے کہ رے چشم غریدار پہ احساں میرا 


ملی اور لسانی زوال پڈذیری ۹۹ 


مصروف کار تھے ۔ خانقاعیں تییں؛ ذکروفکر تھا خلوت پسندی تھی ء 
گوشه گزینی تھی ۔ نہیں تھا تو انثر سلساوں میں ذوق عمل نە تیا۔اس پر 
ستم بالاے ستم یه کھ بعض صوفاء ے جہاں تواجد کو (ساع میں) تقرب 
الہی کا ذریعہ بنایا وھاں نفس برستوں ۓ مظار حسن و جال کی پرستاری کى 
آڑ لے کرام دوں ہے عشق و حبت کی پینگیں بڑعانی شروع کیں ۔ صرف یہی 
نہیں بلکہ صوفیوں کے مختاف سلسلوںن > اختلافات فروعی باتوں سے ھٹ کر 
اصل اصول تک بھی جا پہنچی ۔ چنانپذ اس کا منطقی نتیجہ یہ نکل که ایک 
فرقہ دوسرے فرقہ کے صوفیوں کو ریا کارء گنہکار اور فاسق سمچھتا تھا اور 
جب انھیں کلمه صوق سے ملقب کرتا تھا تو کوپا انھیں معنا ػلی دیتا 
تھا ۔ مراد يہ وی تھی که صوف وہ یں جو فسق و فجور میں مبتلا میں ٤‏ 
ارد پرستی کی لعنت میں گرفتار ہیں ء شرع کی پابندی ہے گریز کرتے ہیں ؛ 
اور یه آڑ لے کر کھ اصل عبادت تو تزکیهۂ قلب ہے باق مماسم عبادت 
گذاری کو کوئی اعمیت نہیں دیتے ۔ ان حالات کو پیش نظر رکھ کر نکاسن 
ے کہا که حافظ کے کلام! میں لم صوفق ربیاکاریء؛ فسق و نجرر اور 
دیانت علم کے فقدان کی علامت ہے ۔ جو لوگ اس نکتہ سے سے خبر میں وہ 
حافظ کے کلام کے تضاد ظاھری ہے بہت پریشان ہوۓ ہیں کہ خود صوق 
سے یا کم ازکم صوق ہوۓے کا مدعی ہے لیکن کامةہ صوق کو یوں بھی استعال 





1 ۔ خواجہ حافظ کے متعلق ے شر کتابیں لکھی جا چکی ہیں : لیکن ان 
ماخذ کو بنیادی تصور کرنا چاھے : ہ ۔ ''حافظ شیریں سخن:؛ تالیف ید معین 
(فارسی) ۔ ۔ ”'حث در آثار و افکار و احوال حافظء تالیف قاسم غنی (فارسی) ۔ سم ۔ 
”'شعر العجم؛؛ جلد دوئم ۔م ۔ ''تارخ ادبیات ابران ۶ء براؤت ء جلد سوئم ۔ج۔ 
”تار ادبیات ایران؛؛ سلیم نیساری؛ جلد دونح۔ ہہ ”تار مفصل ایران؛ء تالیف 
عباس اقبال (ازحمله چنگیز تا تشکیل دولت تیموری) ۔ے ۔ ۶“ تاریخ ادبیات 
ایران:؛ رضازادہ ئذفق ۔تارج وفات اس قطعه ہے برآمد ہوتیق ہے ؛: 

چراغ اھل معنی خواجد حافظ کہ شمسے بود از نور تی 
چو در خاک مصلی ساخت منزل جو تاریحش از خاک مصلی 
۱ےھ 
بچد کل اندام ۓے (دیباچہ نار حافظ) ے یہی تاریخ اختیار کی سے لیکن جامی تے 
”نفحات الانس“ میں ء وےھ میں دکھائی ے۔ خواندمیر اور فصیحی بھی جامی کى 
پیروی کرتۓے میں ۔ 


و اقبال ریویو 


کرتا ے کہ اس ہے مداعنت اور ریا کے معنی مترشح اور متبادر ہوۓ ہیں ۔ 

صوق (زمانه مابعد میں اقبال کے کلام میں اس امہ کی اھانت) : یہ بات 
ملحوظ خاطر رۓ کہ اقبال خود تصوف کے مخااف نو تھے ۔ البتھ جب صوفیوں 
ے تصوف کے دو ٹکڑے کر دے یعنی (الف) عری اور اسلامی ء (ب) عجمی 
(ان تعلیات کے ساتھ جو اسلام کے اصل اصول کے مناق ھیں) اور شیخ 
بھی الذین ابن عربی ۓ نظریة وحدت الوجود کو یوں فروع بخشا کم در و بام 
کونجنے لگے تو اقبال ۓ عمبق مطالعہ کے بعد اس تظریہ کو جو تمام صوفیوں 
پر مسلط ہو چکا تھا بڑی سختی ے مسترد کو دیا ۔ حافظ کا فلسفة حیات بھی 
اسی وحدت وجود کا مفسر تھا جس میں سے ثباق* عالم ؛ نفی“ خودی ء 
ترک عمل ء خلوت گزبئی ؛ گوشہ نشینی اور عیش اسروز کے عوامل بڑی 
شدت ے کارفرما ہو گئے تھے ۔ اس نظریه کی رو ے دنیا و مافیہا کا کوئی 
وجود نہیں ۔ سب کچھ قریب نظر ہے ۔ ظواعر فریب نظر ہیں ۔ اس اعتبار 
سے انسان تسخر کائنات تو خاککرےکا خود ھیچ درھہیچ عوکر وہ جاۓگ! 

جی بات ملحوظ رکھ کر علامہ اقبال ۓ ”' اسرار خودی؛ ؛ میں حافظ اور 
افلاطون پر کڑی تنقید کی ے ؛ اور ے عمل گروہ کو کوسفندوں ے 
تعبیر کیا ے کہ سر جھکاۓے جدھر چرواعا لے جائۓ چلے جاتے یں ؛ 
اور سر اٹھا کر حیات غازجی کی طرف دیکھتے بھی نہیں ۔ جب ان اشعار 
کے خلاف خالفت کا طو فان اٹھا تو علامھ ۓ بےفھ شعر حذف کر دے۔ اب 
کہ اس نزاع سے پیداشدہ گرد و غبار بیٹھ چکا ہے اور اقبال کا موقف 

1 ۔ ڈاکٹر ابوسعید نور الدین ”'اسلای تصوف اور اقبال“ اقبال اکادس ٭ 
کراچی ؛ صفحات تا مدع ۔ اس سلملے سیں بھی محث نے بہت گرما گرمی 
اختیاز کی کهھ حافظ اص صوفق تیے بی با نہیں ے اور آخر زاہ اعتدال یه 
ٹھہری کہ حافظ کے بہت ے اشعار میں شراب و شاعد ے واقعتاً شراب و شاد 
ہی سراد سے اور ان کے خاصے اشغار کی صوفیانہ تاویل ممکن نہیں ۔ چنانچہ 
ڈاکٹر ابوسعید موصوف ۓے یہ محث بھی چھیڑی ہے اور اے افلاطون تک پہنچا 
کر دم دیا ھے ۔ پھر۔اس بات کی تشریج ى بے کہ خواجہ حافظ کی تعلمات ے 
پاک و عند کے سسلان بہت زیادہ متاثر ھوۓ۔ یہ بات اقبان کی نظر میں ہہت 
خطرناک تھی کیونکہ ےی کے عنکامہ کے بعد مسلانوں کو تیاگ کی ضرورت 
نە تھی ؛ وہ ذوق عمل کے تاج تھے ۔ حا ی ۓ بھی اس نکتہ کو مت اھمیت 
دی ۓ (دیکھے ”'حیات سعدی“) ۔ 


ملی اور لسانی زوال پذیری ۴ 


صاف پانی کی طرح نتھر کر سامنے آ گیا ہے ء ان حذوف اشعار کو نئے 
نسخوں میں شامل کر دینا چاھیے تا کہ '' اسرار خودی ؛؛ کامل اصلا قاری 
کے پیش نظر ہو۔ 

میں ۓ عرض کیا تھا کہ نکلسن کے فیضان ہے یه کتہ میرے ھاتھ آیا 
کھ آٹھویں صدی عجری میں ختل فگروھوں میں بٹے هوۓ صوف ایک دوسر ےکو 
مورد مذمت گرداننے کے لیے یہ کامہ استعمال کرے تیے۔ تو پہلے حافظ کے ہاں 
یه شہادتیں دیکھ لیجے کە وه صوق جو کبھی تزکیڈۂ قلب اور انجلاۓ 
باطن کا مدعی تیا اور ظواھر اسم شریعت بھی جا لاتا تھا بتدربج 
اس کی کیا حالت ہوگنی ۔ حافظ جگہ جگہ صوفیوں کی اهانت کرتا ھوا 
کہتا ۓ (یعنی ان صوفیوں کی جو عجمی ؛ ویداتی اور نصرای تصورات کے 
پروردۂ آغوش تیے) : 
صوف بیا ‏ کہ آئینه صافیست جام را تابتگری. صفاۓ مۓ لال فام را 
ہوۓ یکرنگی از این وضع نە می آید خیز دلق آلودۂ صوق یە مۓے ناب بشوی 
یە اشعار خاص طور پر قابل غور ھیں : 
صوف نہاد دام و سر حقه باز کزد بنیاد "مکر با فلک حقہ باز کرد 
ساق بیا کہ شاعد رعناۓ صوفیان دیگر بہ جلوہ آمدو آغاز ناز کرد 
اے دل پیا کە ما بە پناہ خدا روم زا آستین کوته و دسعت دراز کرد 
صوف کلے بہ چیں و مرتقع یہ خار بخش ویں زھد خشک را بە مۓ خوشکوار بخش 
ساق بیا کہ .شد قدح لالە پر زسے طامات تابہ چند و خرافات تا بہ کے! 

1 ۔واضح راۓ عا یىی هو که صوق عالم تواجد میں کیفیت سرور میں یا 
اصطلاحاً مقام سکر میں عجیب و غریب دعوے کرۓے ہیں اور ابی ذات 
کو اتنے ارفع مقام ہر پہنچاۓ ہیں کہ انسان کی عقل کو تارے نطر آاے 
ہیں ۔ یه لاف و گزاف جو قرون اولول کے بعد جب تصوف واقعی تقرب حق 
کا ذریعه تھا بہت سی شکلیں اختیار کرتا ے جن میں ہے انالحق ایک ے ۔ 
صوفیوں ۓ اپنے سخنان ے هہودہ کے لے کچھ کلت بی وضع کر لیے ہیں ؛ 
مثلاً ”'شطحیات ۔ بە اصطلاح صوفیه چیز ھاۓ خغالف ظاعر شرح گفتن و کات خلاف 
شریعت بە زبان آوردن از منتخب““ بہ استناد ''فرھنگ آنند راج)؟“۔ ''فرھنگ 
اصطلاحات صوفیه““ میں مندرج عے کہ ابن العربی کے قول کے مطابق جس کلامہ 
سے ہوۓ خود پسندی آے لیکن محقق یہ کلمہ کم استعمال کرتے ہیں ء 

[بتیہ صفحه ۲ پر 


٠۳‏ اقبال ریویو 


قصہ یہ ے کہ صوفیوں ۓ جب یہ دیکھا کہ شریعت کے مراسم ظاھری 
پورا کرۓ میں تو بڑی زحمت ے تو غرض کے بندوں ےۓ ہے ریا اکابر 
صوفیاء کی تعلم کو اپنے سمطاب کے سانیے میں ڈھال لیا ء مثلاً ''فرھنگ 
اصطلاحات صوفیه“؟ میں طریقت کے متعلاق لکیا ے وہ ”سرت جو سالک راہ 
معرفت ہے خصوص ہو اور ترقٴ مقامات پر منتج““ اور حقیقت کے متعلق ارشاد 
ہوتا ے کہ ”'یه وصل خداوند کے مقام میں انسان کی اقامت ے اور اس 
کے اسرار سے تنزیه کے حل پر پہنچ کر آگاهە ہوتا اے یا اوصاف بندہ کا 
استیصال اور علبهۂ اوصاف حق ,کو کہے ہیں ٠“‏ باق رھی طریقت تو 
معن ے شثریعت؛ طریقت اور حقیقت تینوں ہے بڑی سبر حاصل محث 
کی ہے ۔ اس کے مندرجات کا خلاصہ بد ےہ که اصل مطلوب صوفیوں ک 
نظر میں حقیقت ہے آور وہ پیدا ہوتی سے طریقت کے رموز سے آگاہ ہے کے 
بعد اور اس کے احکام پر عم لکرنے کے بعد۔ شریعت تو صرف نشان راہ ے ۔ 
انسان پابند شریعت ہو تو طریقت کی منزل تک پہنچ جاتا ہے ؛ لیکن اس کے 
بعد شریعت حاقه بیرون در ھو جاتی ہے اور طریقت هی انسان کو حقیقت تک 
پہنچاتی ے جو مطلوب اصلی' سالک ہے ۔٭ 


(یعنی شطحیات)۔ ہہر حال شعاحیات کا وجود مسلم اور اس کے سعنی ظا ہر ۔ حافظ نۓ 
جو طامات کا کلمه برا ے اس سلسلے میں صاحب ''فرخٹگ آئند راج؛؛ لکھتے میں : 
”'طامت روز قیامت“؟؛۔ اسی ہے اندازہ کر لیجیے کھ صوفق کس قدر ابنی 
بلندیٴ رفعت مقام کے متعلق لاف و گزاف کرتے ہوں گے کہ اصطلاح میں 
اے طامت کہا گیا اور خرافات ہے اے معطوف کیا گیا مراد یہ کم اتی 
خرافات ہوتی ے که قرب قیامت کا ڈر ھوتا ےی ۔ 

1 ۔ دیکھے بحث در '”آثار و افکار و احوال حافظ“؛ جلد دوخ ؛×ص,ر.+۔اس 
کے برخلاف ھجوبری یعنی داتا گنج بش مرحوم و مغفور جن کی تصنیف 
کشف المحجوب“ فارسی میں تصوف کی پہلی تالیف سے فرماے هیں کە علم تین 
قسم کے ہوۓے ہیں-علم من الله ء علم مع اللہء علم با للہ۔ علم من اللہ شریعت ے ؛ 
اور علم مع اللہ طریقت ہے ۔ جب تک شریعت کے احکام پر عمل نہ ہوکا معرفت 
یعٰی علم مع القہ حاصل نہ ھوتا اور اس کے بغعر حقیقت تک رسائی نا مکن ے 
)17 کشفالءحجوب“ اردو ترجمە لاھور؛ اور ”کشف ال حجوب' چاپ ذ وکوفسک؛ 


[رتيہ صفحه ۱,۳ پر 


ملىی اور لسانی زوال پذیری ۰- 


اقبال ۓ اس معاملے کا فیصلہ بو ںکیاکە حقیقت کو عین شریعت بنا ڈالا ہ 
وہ بوں کھ انھوں ےۓ کہا کہ شریعت جموعۂ احکام خداوندی ے اور 
طریقت اس مجموعه کی صداقت کو تە قلب میں حفوظ کرے کا نام ےہ جب 
ایسا ہو جاۓ کا تو حقیقت مطلقه کا سراخغ خود بخود لگ جائےۓ گا۔ اقبال کا 
یہ نطربہ اس کی ختلف کتابوں سیں منتشر ملنا ےہ ؛ مثاڈ مکاتیب میں ؛ مختلف 
مطبوعہ مضامبن میں ۔ خطبات میں بمی ایسے مقامات یں جہاں یە مفہوم 
متبادر هوتا ے ۔ اس سلسلے میں خطیات کا ترجمہ (سید نذیر نیازی) اوز خطبات 
کا خلاصہ (فکر اتبال) تالیف خلیفہ عبد الحکمم کا مطالعہ کر ۓے سے بہت سی 
گتھیاں سلجھ جائیں گی۔ 


اب اس کے بعد اگر اقبال عجمی تصوف کے تدربجی زوال کو سامتے رکھ 
کر نام نہاد صوفیون کی مزید اھانت کریں“تو کچھ تعجب ند ھونا جاعے ۔ 
ان کے کلام میں صوق مد ریا کار کیا ارت کے وهی نیچے آ کر ایک سے 
ے عمل بن جاتا جے جو ذوق ا!بمانٴے اس قدر عازی ہے کہ عزمت کے مقام 
کو بھی نہیں جانٹاء یہاں تک کە بعض اوقات امان کے آخری درجے سے بئی 
ھط جاتا ے۔ و ہکہتے هیں مہ صوق مسلک تصوف ک تدریجی زوال پڈذیری ک 
علامت بن جاتا ے) : 
میرا سبوچہ غنیمت ہے اس زماۓ میں که خانقاہ میں خالی یں صوفیوں کے کدو 
میں ایسےفقر سے اے اعلحلقه باز آیا "میارا فقر ۓے ے دولی و رنجوری 
نہ فقر کے لیےسوزوں ثه ساطنت کےلیے وه قوم جس ۓے گذرایا متاع تی.وری 


صو؛ به استتاد میگیزمذ کوڑ)ا 

پیلے صوفیاۂ نے مغرفت تک یہ تین درے دیانت علمی کے مطابق مقرر 
کیے تھے لیکن بعد کے صوفیوں' اوس ترار دیا که اصل چبڑ اتصال بە حقیقت 
ے اور وہ بغیر طریقت کے ممکن نہیں۔ شریعت صرف رسوم ظاعری کا نام 
ے۔ جب تزکیۂ قلب اور انبلاۓ باطن حاصل وکا تو صوف مکاف شریعت نھ 
رھا۔ اس نظریہ کی گمرھی اور اس ے جو وسوے پیدا ہو سکتے ہیں 
اور جو فساد روٴما هو سکتا ے وہ ظاعر ے۔ بہر حال مقصد یه بتانا تھا کھ 
حافظ کے زماۓ تک صوفیاہ بیش تر شریعت سے ے نیاز تھے اور حقیقت طربقت 
ہے ے خبر تھے۔ 


۴ اقبال ریویو 


نکل کرخانقاھوں ے اداکررسم شبیری ک فقرخانقاھی ےفقط اندوۂ دل کیری! 
”ارمغان حجاز“ میں ابلیس بھی مسلانوں کو تصوف اور قوا ی کی افیون دے 
کر توپہک تیپک کر سلا دینا چاعتا ے ؛ کیونکه وہ سمجھتا ےۓ کە: 
مزدکیت فتنةُ فردا نہیں اسلام ے 
ابلیس کی بجلس شورعل اس فیصلہ پر پہنچتی ے کہ مسلان کو ے عمل رکھنے کا 
طریقہ یہ ہے : 
مسمت رکوو ذکز ‏ فکر صبح کابھی میں اے 
بخته تر کر دو مزاج خانقاعی میں اسے 
سعدی ۓ بھی صوقیوں کی امد پرستّی پر اعتراض کیا تھا اور جو جواز 
وہ پیش کرۓے تھے اس کی تغلیط ی تھی ۔ دیکھے وہ اشعار جو یوں شروع 
ہوے ہیں 
کروے نشینند با خوش پسر کہ ما پاک بازیم واعل نظر 
ارباب علم کے ہاں تو صوف بدنام ھوا ھی ء عام بول چال میں بھی 
معاشرت ؛ ثنافتی اور مذعبی انتشار ی بناء ہ رکھرے خشک آدمی کو ہبی صوق 
کہنےلگے اور اس میں کچھ حقارت کا بھی عنصر شامل ہوتا ۓ جیسے وہ 
شخص بیوقوف بھی هو ۔ می حالت تلم نیک یق بفھی ہوئی ے جب ہم کہتے 
1۔ عین اس طرح جس طرح ملا بتدریج اپ عظمت کھو بیٹھا کلم صوق 
بھی اپنی عظمت کھو بیٹھا ۔ پہلے ملا کہتے تھے تو علموفضل کا ایک 
دیو پیکر انسان عراد لیتے تھے اب بالعموم ایک متعصب انسان کو کہتے 
ہیں ء مثلا جیسے پہلے ملا صدرا اور ملا جامی عظمت کی علامت تھے ۔ اب 
عام طور پر لوگ ملا کے ساتھ ساتھ ”'کٹھ؟؟ بھی لکا دیتے ہیں ٤‏ اور کٹھ ملا 
کكە کر ایک جھگڑالو شخص مراد لیتے ہیں جو مذھب کی روح سمجیۓ 
ہے بالکل عاری سے ۔ وہ اپنے تعصبات کی مدافعت کرتا ہے ء اسے حق کی 
جستجو نہیں؛ وہ پیاسا نہیںء وہ سیراب هو چکا ے اور اب لوگوں کو سیراب 
کرۓ کا مدعی ے۔ جو اس کی بات نہ ماۓ وہ کافر ہے ۔ یغماۓ جندی نے کیا 
خوب کہا ے: 
ز شیخ شہر جان بردم بەہ تزویر سسلانی 
مدارا گربە این کافر نہ می کردم چە می کردم 


ملی اور لسانی زوال پڈذیری ه۵ 


ہیںکهھ فلاں بہت ٹیک ہے تو مراد ہوتی سے کھ بیوقوف بھی ہے۔ا 

ختسب : حافظ کے سلسلے میں میں عتسب کا ذ کر بھی کرتا چلوں تو 
مناسب ہے کھ اس کیلمہ کے تغیرات کے ساتھ حافظ کی زندگق کے ایک اور واتع 
کا کہرا تعلقی ے ۔ ھہتی2 لکھتا ے : ''بلدیہ کے انتظامی افسروں میں سر فہرت 
حتسب تھا جس کے فرائٴئض ایک حدتک پولیس کے فرائضش سے مشابه تھے ۔ 
اس کا یه فرض تھا که منڈیوں میں ترازو اور باٹ کی صحت و ستم کا خیال 
رکھے ء اخلاق اقدار کی حفاظت کرے اور ایسی تدابیر اختیار کرے کھ 
خلاف شرع باتیںء مثلا جوا سودء شراب فروشی کھلم کھلا سرزد نھ 
ھوۓ پائیں ۔ الاوردی لکھتا عے کہ محتسب کا فرض تھا که وہ جڈسی تعلقات 
پر کڑی تظر رکھے اور اس سلسلے میں اخلاق کے تقاضوں کو پورا کرے ۔ 
جو لوگ عورتوں میں ھر دلعزیز بننے کے لیے اپنی ریش سفید کو خضاب 
لا لیتے تھے انھیں سڑزا دینا بھی حتسب کا فرض تھا ۔“ 

ایسا معلوم ھوتا ے کە شروع شروع میں منڈیوں کی دیکھ بھال مدت 
تک محتسب کے فرائض میں شامل رعی ۔ چنانچہ سلطنت ہسہائیہ کا ذکر کرے 
ہوۓ بھی هتّی محتسب کے یہ فرائض گنواتا ہے ۔ 

آل فاطمہ کے عہد میں بھی لوگ محتسب ے منڈیوں کی دیکھ بھال کی بھی 
توقع رکھتے تھے ء لیکن عجب بات ے کہ بنو فاطمہ کہ سلسلے میں ھی نے 
یہ تصریج نہیں کی کہ خلاف شرع امور کے ارتکاب ہے ر وکنا بھی محتسب کے 
فرائض میں شاسل تھا ۔ جو صورت بھی ہو اس میں کوئی شک نہیں کہ حتسب 
کو ایک حدود دائرے میں هر قسم کے اختیارات تھے ۔ تاھم زبان شہادت 
دیتی ے کہ احتساب کی صورت بگڑ گی تھی اور محتسب اپنے فرائض کے 
معاملے میں یا غافل هو گیا تھا یا حد سے بڑھ گیا تھا ۔ یہ مصرعه زبان زد 
خاص و عام ے::: 

عتسب را درون خانه چه کار 


1۔ کچھ شک نہی ںکە حضرت واعظ هیں خوب شخص 
علامۂ زماں ہیں بڑے فلسوف ہیں 
ذاتص شریف آپ کی سستجع صفات 
ب٭ه اور بات ے کہ ذرا بیوقوف ہیں 

2 ۔ ''تارجخ عرب“' انگریزی لندن ؛ وو ر٤‏ ص ۷۲٢‏ ے۲ ۵کے٢‏ ۔ 


ؾ٠ٴ8َٔ‏ اقبال ریو یو 


اسی طرح یه شعر بھی مشہور هے : 
عحتسب در قناۓ رندان است غافل از صوفیان شاھد باز 

اس شعر سے يہ متبادر ھوتااے که صوف تو شاعد باز تھے ھی حتسب بھی 
ای تھیلی کے چٹے بٹے تھے ء یا اس قینچی کے دو پھل تھے کە شراب نوشی 
کے معاملے میں تو گھروں میں بھی داخل هو جاے تھے لیکن شاعد بازی کو 
گوارہ کر لیتے تھے ۔ ہمارے ہاں کیونکہ اس قسم کا کوئی عہدہ ھی نہیں اس 
لیے اس کلم کی ژوال پذیری عام طور پر لوگوں کے علم میں نہیں ۔ البتہ جن 
لوگوں کو حامیان دین مبین و مفتیان شرع متین کہا جاتا عے ان کی باعمی 
آویزش اور چپتلش ہے اخلاق اقدار ی زوال پذیری کا سراغ ملتا ےے ۔ میں ہے 
عرض کیا تھا کہ محتسب سے حافظ کی زندیی کا ایک خاص واقعهہ م‌بوط ے 
جو اس کلمہ کے معانی کی زوال پذیری اور معاشرے کے فساد کا مظہر ے۔ 
اس اجال کی تفصیل یہ ے کم شاہ مبارزالدین مد جو خاندان مظفریه کا موس 
اصلى تھا زھد ‏ تقوىٰ اور پوھیز کاری میں ے نظیر زماں! گنا جاتا تھا ۔ 

اس بادشاہ ۓ احتساب می پڑی سخت گیری برق ۔ اگرچہ شراب ک 
فروخت سے خزانه عاسہ میں بہت روپیە آتا تھا لیکن اس ۓ میخاۓے بند کروا 
دے۔ اس کی سخت گیری اور اس کے احتساب کی وجہ سے شیراز کے بگڑے 
دل لوگ اسے چا غیلب کہتے تھے ے مع اینے بگڑ کے دل لکھے؟کو تو لکھ 
دیا سے لیکن حقیقت حال يہ ہے کہ عباس اقبال اس معاملے کو یوں بیان 
کرے ہیں که مبارزالدین دیندار ء عبادت گزار اور اطاعت شعار بادشاہ تھا ۔ 
اس معروف اور بی منکر میں بڑی سختّی سے کام لیتا تھا ۔ عباس اقبال کے 
قول کے مطابق (اب میں عیناً ان کے الفاظ نقل کرتا ھوں) ''اسی لیے شیراز 
کے باذوق بزلهہ سنج باشندے اس سے ناخوش تھے اور اے بادشاہ حتسب 
کہتے تھے ۔؟“2 ظاعر ے کہ خواحهحافظ کو اس بات کا بہت صلمه هوا 


1 ۔ مبارزالدین مچد امیر مظفر کا لڑکا تھا ۔ اس ۓ شاہ ابو اسحاق اینجو 
مربیٴ حافظ کو شکست فاش دی اور قتل کروا دیا ۔ اس ۓ ایک خاصی 
وسیع سلطنت کی بنیاد رکھی (سال مسند نشیئی ۴ے /م۱ء,؛ ؛ سال وفات 
۵ے أ/ ٣‏ ۱۳ ۔ 

2۔ عباس اقبال؟ ”تار مفصل ایران“ (از حملۂ چنگیز تا تشکیل دولت 
تیموری) ۔ 


سی اور لسانی زوال پذیری نر 


اور مہخانوں کے جاسے! نہ رے تو حافظ کے کلام میں محتسب کا امہ ایک 
علاءتی اہمیت اور معنوی حیثیت حاصل کر گیا ہے ۔ اکثر وہ حتسب که کر 
مبارزالدین سراد لیتے ہیں ۔ یہ بات حافظ کے لام ''رەوز و اسرار؛ٴ؟ میں شامل 
ے اور اس سے ے خہری ہو تو بہت ے اشعار جن میں مسب کی تکرار 
ہو ے لعلف معلوم هوۓ لگتے میں ء لیکن جو علم اب عمیں حاصل ہوا ےہ 
اے ملحوظ رکھ کر یه شعر پڑعے : 
ارچ بادہ فرح ابخش و باد گل بیزست بەبانگچنگ نخورمےکەحتسب تیزاست 
دانی کەہ چنگ و عود چه تقریر می کند پنہاں خورید بادہ کە تعزیر می کند 
مے خورکە شبخ و حافظو قانئی و عتسب چو نیک بنگری عمہ تزویر می کند 
حافظ کی ایک غزل میں ایک شعر ایسا ےکہ اگر متسب کے صحیح معنی ہمیں 
معلوم نہ ہوں تو معنی کی اہمیتٗئذفی ہو جات ہے اور رموز و اسرار ہوشیدہ 
رھتے ہیں ۔ وہ کہتا ے : ۱ 

محتسب داند کھ حافظ فاسق است و آصف ملک سلین نیزم 
ظاھری لغوی ترجمہ یہ ہھوکا کہ محتسب کو بھی حافظ کا فسق معلوم ا ۓے 
اور ایران کے وزیر کو بھی (ملک سلاں استعارہ ے ایران کے لیے اور آصف 
برخیا جو روابات کے اعتبار ہے حضرت سلیان کے وزیر اعظم تھے رمز ے وزیر 
شاہ ایران کی) غو رکرے ے میلوم هواکه ژیادہ ے زیادہ اس شعر میں خوبی یه 
نکلے کی کہ محتسب تو حافظ کے فسق ہے آٹنا ھے ھی؛ شاہ ایران کا وزیر بھی 
ے خبر نہیں ہے ۔ اس کے باوجود دوتوں مصرعوں میں وہ ربط کامل اور وہ 
معنوی علاقه نہیں پیدا ھوا جو حافظ کا خاصہ ہے ۔ لیکن جونہی ہم سمجھ گئے 
کہ عص بے ساتا فرماں رواۓ ایران ے ء یعنی شاہ مبارزالدین چد تو معنی 
کی چولیں بالکل ٹھیک بیٹھ گئیں کھ بادشاہ بھی حافظ کے فسق و فجور ہے آکء ے 
اور وزیر بھی اور شاہ و وزیرکا تعلق واضح ہے ۔ اب حافظ کا ادعا یه ٹیہراکه 
باوصف امتناعقانونی میں علی ‌الرغم شاغثشاہ و وزیر پیتا ھوں اور ڈرتا نہیں هوں-* 

1 ۔ داغ کہتاے : 

جمع ہیں پاک اک زمانے کے ہائے جلسے شراب خانۓ کے 
2 مصحفی کہتا نے : 
نفرت سے جو کوئی پیش آیا کج اپنی کلاہ ہم نے کر ی 

یکانہ کہتا ہے : 
پیاری دنیا کے چاؤ دیکھے ہیں ہہت ٹیڑے سیدے سبھاؤ دیکھے ہیں ہہت 
کہا پیر فلک تاؤ دکھاتا ھے بجھے ان آنکھوں ۓ تاؤ بھاؤ دیکھے ھیںت 


۰۸“ اقبال رہویو 


حافظ ۓ باربار اپنے اس عزم کا اظہا رکیا کہ شاہ حتسب هو یا شاہ پردہ پوش؛ 
میں اپنے مسلک پہ قائم رعرں گا : 
من ترک عشق بازی و ساغر .می کم صد بار توب کردم و دیگر ممی ک٥‏ 
اسی طرح جب شاہ ثجاع میخانوں کو پیر کھلواۓ جاۓ کا حکم دیتا ے 
تو حافظ ایک غزل میں اس تقریب پر شاہ شجاع کو داد دیتاے : 
سحرز عاتف غیم رسید مژدہ بگوش کہ دور شاہشجاع ایست مےدلیر ھوش 
رموز ملکت خویش خسروان دانند کداۓ گوشہ نشینی تو حافظا مخروش! 
شراب : شراب کی دا۔تان تصوف هی کے سلسلے میں بیان هو جاۓے تو 
موزوں ے کہ اس ملک کے اوباب کار ۓ ایسے زوال پذیر لفظ کو محبت 
اللہی کی علامت بنا دیا ے اور اس ہے زیادہ غیرق تصور میں نہیں آ سکی ۔ 
صورت واقعہ یہ ے کهہ اصلاً عربی میں اس کے معی ہیں ہر ثے رقیق کھ 
نوشیدہ شودء و بہ اصطلاح اطباء بد معنی شربت دوا۔ شراب ے بئفشه 
بە سی شربت بنفشه (''فرھنگ آنند راج“) ۔ معلوم ہوا ہے کہ ھر رقیق پینے 
وا نی چیز شراب ے ۔ ان میں ضب سے پہلے تو پانی ۓ که مدار حیات اسی 
پر ہے ۔ اسے شراب کہا جاتا تو نازک خیال یل تھی کہ یه مشروب ایسا ہے 
کھ اس کے بغیرانسان زندہ ھی. نہیں رہ سکتا ء لیکن انسان ۓ اپنی بداخلاق کو 
چھپاۓ کے لیے شراب کا کلم اس شے گ٥الیے‏ ابتعال کیا جو اور امونٴ سے 
بھی یاد کی جاتی ے که اس ک اسل اور اس کے اثرات کے آئینه دار ہیں ؛ 
مثا بادہ ۔ یه ایک سکب ۓ ‏ کكہ؛باد“؟ “پر جوڑ ے اور ”+؛“ اس 
میں نسبتی ے که اس کے پیۓے سے سر میں ہواۓے غرور پیدا مویق ے جو 
آدمی کو اڑا کر ہیں کا کہہیں' لے جاتی سے (”'فرھنگ آنثدٴراج'ک)۔ جی وجهہ 
ہے کهھ صاحب ‏ 'ہار عجم“ ۓ اور صاحب '”'آنند زاج““ ۓے بادہ کی صفات گناے 
ھوۓ عقل سوز مرد آزما ےد افگن ء طاقت گزار اور ہر زوز کا بھی ذکر 
کیا۔ یار لوگوں ۓ یه بھ یکہا (مثل صاحب ”'انجمن آراۓ ‏ اصری“) کە ٠ہ‏ “ 
نسبت کی ضرورے لیکن باد ے بادہ بنایا تو مراد يہ ہوئی کہ اس میں 


1 ۔ حافظ کے دل میں ضرور خیال آیا ہوا کہ باپ ۓ جو حکم دیا تھا 
بیٹے نے خلاف شرع اے منسوخ کر دیا ء اس لیے مقطع میں ایک قسم کی 
معذرت (و[ع٥[01حھ۸)‏ ہوشیدہ ے اور صاف معلوم ہوتا ے کہ ابھی حافظ 
کے وجود معنوی میں کوئی چنکاری نیکی کی کہہیں سلگ رھی ہے ۔ 


سلی اور لسانی زوال پذیری ۴۹ 


ہوا کی سی لطافت موجود هھے ۔شعراۂء ۓ اس توجیہ کو قبول کرۓے ہوۓ 
شعر بھ یکہے ۔ مثالوں ے میں گری زکرتا هوں ۔ جنھیں اشتیاق ھو وہ ناصری؛ 
آنند راج اور ”بہار عجم“ ے رجوع فرمائیں ۔ یه توجیه خود اخلاق اضطاط ک 
دلیل سے ۔ بہہر حال شراب کے لیے بادہ ھی نہیں ایک اور لفظ بھی موجود 
تھا یعنی غمر ء بالفتح ء و سکون راۓ مہمله یعنی آب انگور کھ مسکر 
بود (آنند راج) ۔ بعض لوگ یہ بھی کہتے یں کھ جو چیز نشه پیدا کرق ےے 
وہ خمر ۓ کیونکہ جب مدیته میں امتناع خمر کا حکم هوا تو شراب انگوری 
کا نشان بھی نە تھا ۔ البته شراب خرما ضرور بی جانی تھی ء یعنی کھجوررک 
شراب ۔ صاحب '”'فرھنگ آئند راج“ خمر کے معنی کا سلسلہ گنواۓ ہوۓ کہتے 
ہیں کہ پوشانیدن و ہنہاں کردن و نہاں داشتن و نوشانیدن مے و شرم داشتن 
بھی اس کلمہ کی سرشت میں شامل ‏ ہیں ۔ یہی وجہ ہے کہ ایک نکتہ طراز 
مصنف نے لکھا ے کھ خمر شراب کو اس لیے کہتے ہیں که عقل کو 
ڈھانپ لیٹی ے ۔ا اغخلاق اقدار کو ماحوظ رکھے والے اے ام الخبائث 
کہتے ہیں کہ سب برائیوں کی جڑ فے ۔ اس چیڑ کو تبہارے اخلاق اغطاط 
ۓ شراب کھ کر نشه آور مشروب کے لیے مخصوص کر لیا اور اب شراب 
سے ہ کوئی شربت مراد لیتا ہے نہ مشروب ء بلک وھہی چیز صراد لی جاتی ے 
جس ک تمرم کر دی گئی سے اور اہے ھم شراب کەہ کر کویا اہنے 
اخلاق زوال پر مہر لگا دیتے میں ء جے حرام کیا گیا وہ مارے لیے پینے 
وا لی چیز ے ۔ 

شراب کی جو صفات ”'بہاز عجم“ اوز ”'فر ھنگ آنند راج“ۓ گنوائی یں ان کو 
نقل کرۓ کے لیے دفتر چاے ء لیکن کچھ سن لیج ےکہ کچھ اندازہ هوجاۓ 
کھ اس حرام چیز کو ہم نے کن خوبصورت ناموں سے ہتارا۔۔۔آب طرب ؛ 
آب حیات ء دختر آفتاب ء آتش سیال -:اگر ایرانی جن کے لیے مئے مغانه حلال 
تھی اس کے لیے صفات دلفریب لائیں تو تعجب کی کوئی بات نہیں ۔ هارا یه 
مسلک که آنکھیں بند کرکے فارسی کی روایت شعری ک پیروی کرے ہیں 
بہت سی خرابیوں کا موجب ہوا ہے ۔ 

تصوف کے اعل کار ارباب کار ۓ اوراعل اقتدار ۓ اہی تمام علامتیں شراب 


1 ۔ ''سرگذشت الفاظ“ مذکور ء ص ۱۱٦‏ ۔ 


5 اقبال ریویو 


سے مشش کیں ۔ چنانچہ ”فرھنگ صوفیە “!میں کچھ درج ہیں . اور باق !'گلشن 
راز“؟ محمود شبستری میں مل جائیں ػى۶؛م اں تک کە خرابات اولیاء اور صوفیاء کے 
حلقة ذکر و فک ر کو" کہۓلکے اور پر مغاں انسان کامل کو اوز مرش د کو جام دل 
ٹھہرا اور بھر تمام متعاقه کوالف شراب اس ے مربوط کر دے گۓے ۔ بظاہر یه 
الفاظ کو بلند کر نے کی سعی ہے ء لیکن دراصل اخلاق انحطاط کی دلیل ۓے کە ھہم 
ے عرفانی اور اخلاق حقائق کی علامتوں کے لیے جو الفاظ انتخاب کے ان کا 
تعلق شراب و خرابات سے ے ۔ 
خار: خار دراصل یقیہ مستی ہے اور درد سر اور اعضاء شکنی ہ لیکن 

ہم ےۓے اس کیفیت کو جو شراب پینے سے پیدا ہوتی ہے ء دلغریب سمجھا ۔ 
چنانچہ ساق ک خار آلود آنکویں بھی دلغریب ہیں ؛ خر شراب پینے کے مضر 
اثرات کے لیے بھی استعال ھوتا ے لیکن شعراء حہبوب کی خاریں آنکھوں میں 
دل آویزی اور جال بھی دیکھتے ہیں ء مثلا 

ربود از این دلم آن زلف ے قرارقرار نہاد در سرم آن چشم پر خار خار 
گەز چشمش مست ۔بودم کہ خار گەدززلف مثشک بویش ے قرار 
روز ےکه از شراب وز ساغرنەبودنام جانم ز جام وصل تو مست خار بود 
کلمة خار بھی معشوق کی چشم مست کی دل آویزی کے لیے استعال ہوتا ہے ء 
حالانکه اس کے لغوی منی ے فروش کے هس ؛ لیکن صفات چشم میں یه 
دلفریبی که معانی کو حیط هو جاتا ۓے ۔ صائب کہتا ے 

توبہ را می کند خراباتیٰ چشم میگون و چشم خارش 

گویا خر اب درد عمر کی بجاۓ سرور کے لیے اور دلفروی کے لیے استعال ہونے 
لکا - ماد یەه ۓے که هارا اخلاق اغطاط اس درجهە تک پہنچ چکا ھے کہ شراب 
کے اثرات مضر بای غمیں پسند آۓ میں اور ھم ان ہر بھی دل و جان سے 
خدا ہوتے ہیں ۔ اس ژوال پذیری کی کے ئی حد ےہ کھ ہم نے نقصان کو نفع 
میں تبدیل کر لیا ء زیاں کو سود میں ؛ بدی کو نیک میں ؛ فساد کو انتظام 


1 ۔ وھی ”'فرھنگ مصطلاحات صوفیە؟“' یا ”'فر ھنگ اصطلاحات صوفیە“ جو معین 
ۓ آثار و افکار و احوال حافظ ی جلد دوئم میں ضمیمه کے طور پر شامل کر دیا 

۔ اس میں شرب کے کلمہ کی تشریج یوں کی کی ھے : حلاوت ء طاعت و 
لذت ؛ کرامت و راحت ۔ انس را ابن طائفه شرب خوانند (ھجویری) : 
”شرب وسط تبلیات اللہی است مہ طور ذوق اول تبلیات اللٰہی است“ 


سلی اور لسانی زوال پڈذہری .سے 


میں ؛ انتشار کو اجتاع میں ۔ 
اردو شعراء میں شاید اب یه روایت کی اندعی پیروی کا تیجہ هو لیکن 
گیا وقت نہیں گیا کہ ہم چشم خار آلود کے صیح معنی دریافت کریں اور 
اپنے اخلای انحطاط کا جائزہ لیں ؟ کیا عرفانی حقائق کی علامتوں کے لیے صرف 
شراب اور اس کے متعلقات ہی باق رہ کئے تھے کھ ‏ ہم ۓ ایک طلسمی قصر 
تعمیر کر لیا جس میں ام الخبائٹ ہری کے روپ میں جلوہ فگن ےہ : 
خداکی شان تو دیکھوکە کاچڑیکنجی حضور بلبل بستاں کرے نوا سنجی 
چڑیل کی تو ہو شکل اور دماغ ‏ پریوں کا 
ریش قاضی : قاضی کا مقام کسی ے پوشیدہ نہیں کہ انفصال مقدمات میں 
حقیقت دریافت کرنا اسی کا کام تھا اور بادشاہ اس عہدے کے لے ایے شخص 
کا انتخاب کرے تھے جس کی پرھیزکاری اور تقویل سسلم هو اور دیانتداری 
شکوک و شبہات ے بالاتر ۔ پھر ان ي رَوَتٴ کو کیا عظەت و تقدس حاصل 
ھوکا ؛ لیکن اری خیرہ چشمی اور ے حیائی دیکھیے که شیشہۂ شراب پر اور 
کدوۓ شراب پر جو کبڑا باندھا جاتا ے یا ڈاٹ دیا جاتا ے ہے ریش قانی 
کمہتے ہیں ۔ کبھی کبھی روئی ہبی استمال وی ہے۔ پنانچہ خان آرز وکہتے ھیں : 
چناں رسوا تمودم تقوىل دیرینه خود را 
کە کردم ریش قاضی خَرقة پشمینۂ خودرا 
یه ایک مثال مشتے ہمونہ از خروارے ہے ۔ باق مثالوں کے لیے لغت کک 
مستند کتابوں سے رجوع فرمائیے ۔ ایک طلسات کا علم نظر آۓ کا اور 
ابنی بد اخلا‌ق کا ثبوت ان لفظوں میں سہبا ہو جاۓ کا جو جھوٹ نہیں بولتے- 
مست : لغوی طور پر اس لفظ کے معنی ہیں :جاھوشیار نہ ہو 
(”'فرھنگ آئند راج“) ۔ ہاری خیرہ چشمی دیکھیے کہ پھلے“نسمت سے مراد یہ لی 
کہ کوئی شخص شراب کے نشہ ہے متاثر ھے ء پھر مستی کی اس حالت کو 
چھہاۓ کے لیے ایسے الفاظ برے جو معاملهہ کی قباحت ہر پردہ ڈالی ء مثا 
مست شراب کو سرخوش کہتے ہیں ۔ یھ بھی ممحاورہ ہے کھ فلاں کو چڑھ 
گئی ۔ یہاں شراب حذوف عے ۔ حض پیٹا شراب پینے کے لیے مستعمەل ے۔ اکہر 
کہتا ے کہ : 
عثکامہ ہے کیوں برپا تھوڑی سی جو بی ی ے 
ڈاکھ تو نہیں ڈالا چوری تو نہیں کی ے 
یہاں شراب حذوف کرئے سے پھر قباحت کی پردہ پوشی کی گئی ہے۔ 
میں عرض کر چکا عوں کہ مست لغوی طور پر ہوشیار کی ضد تھا ؛ لیکن 


.-. اتبال ریوہو 


ھم ۓ مس تکو مست شراب سمجھ کر اور کیفیت نشاط تصور کر کے مست اور 
مستی کے مدارج قائم کے ۔ چنائہ سمت بھی ہے ء سرسست بھی ے۲ بد مت 
بھی ۓ ء سیاہ مست بھی ے ۔اس میں سرمست تو سرور کا دلقریب دوجھ کے - 
بد مستی اور سیاہ مستّی البتہ کلمە کی قباحت کی دلیلیں هیں ء لیکن يہ تو ثابت 
عرگیا کہ ھم تھوڑی سس یں کرو عال مکیف و سروز پیدا ھوتا ۓ اے قح 
نہیں کردانتے ےد ل کی 29ز لت غراو پیے هوۓ ء لیکن ساتھ ھی 
کہتا ے کہ سرخوش بھی دیکھے ۔ اور سرخوش کے معنی لکھتا ےہ شراب 
بی کر جو عالم سرور میں هو ۔ صرف جی جیں ہم سمست کے معنی کے سلسلے 
میں یہ بھی کہتا ے که وجد و سرور کی کیفیت کو بھی مستی کہتے ہیں ۔ 
لب لباب بحث کا یەکە ھم ۓ ا بکیف و سرورکو ثە صرف سی ہے خصوص 
کر دیا بلکہ خوشی کو بھی شراب ہی سے سوب کیا جیسا کہ ہم رے 
غرخوش کے مات تصرج کر دی ۔ 


٭, 


